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Vorwort 


Die religiösen Vorstellungen der baltischen Völker sind in den Kreisen der 
Fachleute nicht ganz unbekannt. Hier wären besonders Namen wie Mann¬ 
hardt, v. Schröder und Bielenstein aus dem vorigen Jahrhundert zu nennen. 
Aus neuerer Zeit sind - abgesehen von einzelnen kleineren Aufsätzen unter¬ 
schiedlichen Wertes verschiedener Verfasser - meine eigenen Veröffent¬ 
lichungen zu erwähnen. Sie sind von dem Bemühen getragen, alle Ausführun¬ 
gen auf einer möglichst sicheren quellenkritischen Grundlage aufzubauen. 
Auf diese Weise können manche Ansichten als überholt ausgeschaltet und 
neue Einsichten erschlossen werden. Trotzdem muß man sagen, daß die Er¬ 
forschung der baltischen Religion sich erst am Anfang befindet. Darum 
können in dieser Übersicht viele Probleme nur angedeutet, jedoch nicht gelöst 
werden. Es fehlt noch immer für viele wichtige Fragen an monographischen 
Darstellungen. Der Verfasser dieser Arbeit weiß das sehr wohl. Daher werden 
hier nicht nur die derzeitigen Forschungsergebnisse dargeboten, sondern es 
wird auch auf Probleme hingewiesen, die vorläufig noch offen bleiben müssen. 
Aber auch in ihrer jetzigen sehr begrenzten Form ist diese Arbeit der erste 
umfassendere Versuch, der internationalen Forschung einen möglichst ab¬ 
gerundeten Überblick über die Religion der baltischen Völker zu bieten. 

Das schwierigste Problem liegt darin, daß die geschichtliche Entwicklung 
der baltischen Völker sehr verschieden verlaufen ist. Die alten Prußen sind 
als ethnische Einheit erloschen, und die Quellen über ihre Religion sind sehr 
spärlich und sekundär. Aber auch die beiden anderen baltischen Völker, die 
Letten und Litauer, sind auf Grund der kirchengeschichtlichen und politischen 
Umstände sehr verschiedene Wege gegangen, was nicht ohne Bedeutung im 
Hinblick auf die Auswertung der religionsgeschichtlichen Quellen ist. Diese 
Umstände muß man sich immer vor Augen halten, besonders wenn man in 
den Quellen voneinander abweichende religiöse Vorstellungen und kultische 
Bräuche antrifft. 

In Hinblick darauf, daß die ethnische Zugehörigkeit der baltischen Völker, 
die Verwandtschaft ihrer Sprachen mit anderen indoeuropäischen Sprachen 
sowie ihre Geschichte und Sozialstruktur einem breiteren Leserkreis unbekannt 
sind, ist es nötig, als Einleitung einige Seiten dieser Information zu widmen. 
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Dies ist auch deshalb erforderlich, weil die religiösen Probleme nicht auße 
halb des Gesamtzusammenhangs mit dem kulturellen Leben zu lösen sind' 
Eine solche Übersicht wird in möglichst knapper Form in der Einleitung-'v 
boten. ® ge ' 

Dem Herausgeber, Br. Chr. M. Schröder, der diese Arbeit nicht nur wohl¬ 
wollend in seine Reihe aufgenommen und dadurch einem weiteren Leserkreis 
zugänglich gemacht, sondern sie auch mit stetem Interesse begleitet sowie 
eine sorgfältige sprachliche Durchsicht vorgenommen hat, spreche ich mein,, 
verbindlichen Dank aus. n 


Äbo, im Frühjahr 1975 


Haralds Biezais 



Zar Aussprache 


Lettisch: 

Selbstlaute: 

Ein Strich über Selbstlauten bedeutet, daß sie lang sind: ä, e, l, ü (wie Name, See, 
Biene, Ruder). 

o ist eine Lautverbindung, die mit u beginnt und mit a endet. 
ie ist eine Lautverbindung, die mit i beginnt und mit a endet. 

Mitlaute: 

c ist aus t und s bestehende Affrikata (wie Zahn). 
s ist stets stimmlos (wie es). 
z ist stets stimmhaft (wie Hase). 

c, s, z werden wie tsch (Peitsche), sch (Schrift) und stimmhaft sch (wie fr. journal) 
gelesen. 

k, x, n sind aus den Verbindungen kj, Ij, rj, nj entstanden und mouilliert zu lesen. 
Litauisch: 

Nur teilweise Abweichungen vom Lettischen: 

Selbstlaute: 

e ein langes e (wie See). 

o und ö kurzes und langes o (wie Ort und Ohr). 

Die „gehäkelten“ Selbstlaute (q, q, i, if) werden in An- und Inlaut lang gelesen, q 
außerdem wie Bär. 
y wie l (wie Biene). 

Weitere Erklärungen zur Aussprache bei Endzelin, J., Lettisches Lesebuch. Gramma¬ 
tische und metrische Vorbemerkungen, Texte und Glossar, Heidelberg 1922. 
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I. EINLEITUNG 


1. Ethnische Zugehörigkeit, Sprache und Geschichte der Balten 

Mit dem gemeinsamen Namen Balten werden drei Völker bezeichnet: die 
Letten, die Litauer und die alten Prußen. Die Sprachwissenschaftler haben 
ihnen bereits seit der Mitte des vorigen Jahrhunderts in mancherlei Zusam¬ 
menhängen besondere Aufmerksamkeit gewidmet. Das ist damit zu erklären, 
daß die baltischen Völker in ihren Sprachen in viel stärkerem Maße als alle 
anderen Völker Europas Eigenheiten bewahrt haben, die nur aus einer nahen 
Verwandtschaft mit der indoeuropäischen Ursprache zu verstehen sind. Es gibt 
viele solcher Elemente. Das Interesse für die indoeuropäische Ursprache hat 
daher dazu geführt, sich besonders mit den baltischen Sprachen zu beschäftigen. 
Diese sprachlichen Zusammenhänge sind seinerzeit von Sprachforschern wie 
Bopp, Meillet, Walde, Vasmer, Endzellns u. a. untersucht worden. Das Inter¬ 
esse für die Sprachen dieser Völker hat bis in die jüngste Zeit hinein nicht 
nachgelassen 1 . Nur die lange politische Abhängigkeit von anderen Völkern, 
besonders in den letzten Jahrhunderten von den Slaven, hat dazu geführt, daß 
die Sprachen der baltischen Völker als slavische angesehen wurden. Diese Auf¬ 
fassung entbehrt, wie Sprachwissenschaftler in ihren Untersuchungen mehr¬ 
fach nachgewiesen haben, jeder ernsthaften Grundlage 2 . Das Alter und ihre 
Eigentümlichkeiten haben den baltischen Sprachen einen bedeutenden Platz 
in der europäischen Sprachforschung gesichert. 


1 In diesem Zusammenhang sind besonders die in letzter Zeit veröffentlichten wich¬ 
tigen Arbeiten zu nennen: Schmid. 1966 und 1968, mit Hinweisen auf entspre¬ 
chende Literatur. „Aber eines sei hier doch betont: die indogermanischen Sprachen 
setzen so oder so eine Grundsprache voraus. Das bedeutet allerdings nicht eine 
volle, absolute Einheitlichkeit. [. . .] Zwar haben die eindringenden Schnurkera¬ 
miker mit großer Wahrscheinlichkeit eine einheitliche indogermanische Sprache 
gesprochen, ein Vor- oder Protob attisch. Das eigentliche Baltische selbst aber 
wurde durch die Substrate mit geformt. Es entstand somit zwar sehr wahrschein¬ 
lich im Gesamtgebiet ein Urbaltisch [...]“, sagt Kilian 207. Vgl. auch Krähe 
103 ff, ebenfalls Gimbutas, Marija, 1963, 815 ff. 

2 Vgl. nur die Diskussion der allerletzten Zeit über diese Frage: Senn 1966, 139 ff; 
1971, 485 f; Klimas 263 ff; Endzelms 1951, 16 ff; Birnbaum 69 ff; Devolo 1939; 
Fraenkel 1950, 73 ff. 
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Über die Geschichte und die ethnische Entwicklung der baltischen Völker 
sind erst in den letzten Jahren ernster zu nehmende wissenschaftliche Arbeiten 
erschienen. Die Wissenschaftler sind sich einig, daß die baltischen Völker be¬ 
reits im 2. Jahrtausend v. Ghr. ihre heutigen Siedlungsplätze innehatten und 
daß ihre ethnischen Grenzen über die heutigen Staatsgrenzen dieser Völker 
hinausgegriffen haben. Im Osten haben diese fast bis Moskau gereicht und im 
Westen bis an die Gebiete, die sich links der Weichsel befinden 3 . 

Die baltischen Völker werden im Vergleich zu den anderen europäischen 
Völkern in den schriftlichen historischen Quellen erst spät erwähnt. Von be¬ 
deutenderen Nachrichten kann man erst seit dem Ende des 12. und zu Beginn 
des 13. Jhs. sprechen. Im Zusammenhang mit dem Streben nach neuen Absatz¬ 
plätzen im Osten suchten deutsche Kaufleute (aus Lübeck und Bremen! am Ost¬ 
ufer der Ostsee nach ersten Stützpunkten für ihre Bemühungen, in die Märkte 
Rußlands einzudringen 4 . Am Südost- und Ostufer der Ostsee lebten die er¬ 
wähnten baltischen Völker. Diese Handelsausdehnung schuf sich durch die 
Gebiete der alten Prußen einen Landweg, verbunden mit der Eroberung und 
politischen Unterwerfung dieses Landes. Daher wurden die alten Prußen, 
trotz ihres erbitterten und lange anhaltenden Widerstandes, auch als erste 
unterworfen 5 6 . Sie wurden in kurzer Zeit germanisiert und hörten um das 15. 
und 16. Jh. auf, als ethnische Einheit zu bestehen 8 . 

Ein anderes Schicksal widerfuhr den beiden anderen baltischen Völkern, den 
Litauern und Letten. Die Eroberung des Landes der Letten wurde Ende des 
13. Jhs. abgeschlossen, als es eine Kolonie Deutschlands wurde; es erlebte da¬ 
nach mannigfache Schicksale, kam unter die Herrschaft verschiedener Staaten, 
bis es im Jahre 1918 seine Freiheit wiedererhielt. Dieser besondere Zustand 
als Kolonie mit einer sehr kleinen deutschen christlichen Oberschicht förderte 
besonders die Erhaltung alter religiöser Anschauungen bei den Letten. So neh¬ 
men die Letten in dieser Hinsicht mit ihrer Bewahrung alter religiöser Vor¬ 
stellungen und Traditionen unter den anderen Völkern Europas eine beson¬ 
dere Stellung ein. 

Anders verhält es sich mit den Litauern, deren Sprache wohl die ältesten 

3 Einen allgemeinen Überblick bieten Spekke 1968, 16 ff; 1958, 100 ff; Stalsans 20 ff. 
Für die Verbreitung der Balten hat sich besonders Gimbutas, Marija, 1960, 1 ff; 
1956, 540 ff, interessiert. Eine sehr deutliche Sprache sprechen auch die diesen 
Arbeiten beigefügten Karten, z. B. Gimbutas, Marija, 1963a, 30, Fig. 2, auch 
Klimas 268. Vgl. auch Biezais 1969, 30 ff, und Turnwald 147. Marija Gimbutas 
gibt zu, daß „The lands occupied by Baltic-speaking people in modern times are 
about one-sixth of what they were in prehistoric times before the Slavic and Ger- 
manic expansions“ (1963a, 26). 

4 Vgl. Bilmanis 53 ff; Spekke 1958, 122 ff. Wittram erkennt: „Durch die baltischen 
Gebiete führten seit alters bekannte Handelswege, auf denen der Fernhandel weit 
entfernte Räume miteinander verband“ (15). 

5 Vgl. Schumacher 6 ff; Lowmiatiski 27 ff. 

6 Vgl. Gimbutas, Marija, 1963a, 26. 
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und der indoeuropäischen Ursprache am nächsten stehenden Elemente bev/ahrt 
hat 7 die aber sonst nicht so reich ist an alten religiösen Vorstellungen. Auch 
das hat seine Ursache in der Geschichte. Die Litauer haben den christlichen 
Glauben bedeutend später, im 14. Jh., angenommen. Doch war die Christiani¬ 
sierung anfangs nicht mit der Eroberung und Unterwerfung seitens anderer 
Völker verbunden. Der Prozeß vollzog sich großenteils von innen heraus mit 
Hilfe eigener Priester. Das bedeutete ein tieferes Eindringen der Idee des 
Christentums ins Bewußtsein des Volkes und damit ein schnelleres Schwinden 
der vorchristlichen Religion 3 . 


2. Die Quellen, ihr Charakter und ihre Auswertung 

Aus dem im vorhergehenden Gesagten wird verständlich, daß die Quellen, 
die Nachrichten über die Religion der baltischen Völker vermitteln, ebenso 
verschiedenartig sind wie deren Geschichte. Am spärlichsten sind die Nach¬ 
richten über die alten Prußen, was mit der physischen Vernichtung dieses 
Volkes zu erklären ist. Es fehlt jeglicher Bericht darüber, was die Angehörigen 
dieses Volkes geschrieben haben könnten oder was sich in diesem Volk selbst 
an lebendiger Tradition, also an Folklorematerial, erhalten haben könnte. 
Alle Mitteilungen sind in christlichen Quellen zu finden, wie sie christliche 
Missionare und Priester oder auch erklärte Feinde wie die Chronisten des 
Deutschen Ordens und andere (Peter von Dusburg, Nicolaus von Jeroschin, 
Simon Grunau u. a.) aufgeschrieben haben 9 . 

Daneben sind einzelne Gottesnamen und andere Bezeichnungen öfter in 
Sprachdenkmälern anzutreffen. Selbstverständlich sind diese Quellen nicht nur 
unvollständig, sondern ihnen fehlt es auch wegen ihrer negativen Grund¬ 
einstellung an Objektivität. Die Verfasser aller Schriften sahen in den alten 
Prußen nicht nur Waffengegner, sondern gemäß ihrer Zeit auch Heiden bzw. 
„Teufelsknechte und Teufelssöhne“ 10 . Daher führt die Benutzung dieser Quel¬ 
len zu methodologischen Schwierigkeiten und verlangt eine besonders kritische 
Aufmerksamkeit 11 . 

Die Quellen für die litauische und lettische Religion sind vollständiger. In 
vielen Fällen betreffen die Nachrichten sowohl die Prußen als auch die 
Litauer, denn die Chronisten waren nicht immer in der Lage, diese benachbart 

7 Vgl. Fraenkel 1950, 60 f; Arntz 7 f (sonst unzuverlässig). 

8 Vgl. WM 2, 381 f. 

9 Vereinzelte Nachrichten, die häufig aus freier Phantasie Grenzen ziehen, sind auch 
bei griechischen, römischen und arabischen Schriftstellern zu finden. Sie wurden bei 
Clemen 92 ff, und Mannhardt 1936, 7 ff, zusammengefaßt. 

10 Das zeigt schon die Überschrift der Arbeit Bischof Christians: Liber filiorum Belial 
cum suis superstitionibus Bruticae factionis. Vgl. Toppen 302. Über den Wert die¬ 
ser Quelle habe ich mich im einzelnen schon früher geäußert, s. Biezais 1954, 68 ff. 

11 Vgl. Biezais 1955, 2 f. 
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lebenden baltischen Völker zu unterscheiden. Die lettischen und litauischen 
Quellen können nach ihrem Charakter in drei Gruppen eingeteilt werden. 

Einmal handelt es sich hauptsächlich um offizielle Dokumente des Deutschen 
Ordens, in späteren Jahrhunderten um solche der verschiedenen staatlichen 
Verwaltungsorgane. Zu ihnen treten seit den Anfängen der Christianisierung 
auch die Dokumente der offiziellen Einrichtungen der Kirche (Ilonorius III 
Gregorius IX. u. a.), Gesetze, Bestimmungen und Visitationsprotokolle. Nur 
zu oft stützten sich die seinerzeitigen weltlichen und geistlichen Chronisten auf 
diese Dokumente und benutzten sie in verschiedener Weise (Hypatios, J. Ma- 
lalas, Hermann von Wartberge, Wigand von Marburg, Johannes Dlugosz 
u. a.). Diese Quellengruppe bietet, obgleich sie unvollständig ist, dennoch die 
zuverlässigeren Nachrichten. Das schließt in keiner Weise aus, daß nicht auch 
in diesen Dokumenten außer den bereits erwähnten negativen Wertungen 
Irrtümer und Verfälschungen enthalten sind. 

Dieser Gruppe schließt sich eine andere an. Sie umfaßt jene Literatur, die 
daraus entstand, daß es für die Eroberer notwendig war, die örtlichen Spra¬ 
chen zu erlernen und zu verstehen. Und hier nehmen seit dem 16 Jh. die 
schriftlichen Denkmäler der lettischen und litauischen Sprache einen bedeuten¬ 
den Platz ein. Sie bestanden in der Hauptsache aus Wörterbüchern und zum 
Teil auch aus Sprachlehren. Diese Werke enthalten in vielen Fällen sehr wich¬ 
tige Angaben sowohl über einzelne Götter als auch über verschiedene Tradi¬ 
tionen, die mit ihnen verbunden sind. 

Die dritte Quellengruppe bildet die Folklore dieser beiden Völker, die in¬ 
folge der bereits genannten politischen und sozialen Verhältnisse so gut wie 
der einzige Ausdruck ihrer geistigen Aktivität war. Sie ist nicht nur sehr um¬ 
fangreich mit einer Vielzahl von Motiven, sondern weist auch zweifellos in 
ihrem Inhalt Elemente auf, die aus der vorchristlichen Religion stammen 12 . 

Diese Übersicht über die Quellen zur Religion der Balten zeigt, daß neben 
Angaben über die Religion der drei baltischen Völker nicht nur Nachrichten 
verschiedenen Umfangs, sondern ihrem Charakter nach auch sehr verschiedener 
Qualität und Bedeutung geboten werden. Wenn man bedenkt, daß alle histo¬ 
rischen Dokumente und Wörterbücher, die solche Mitteilungen bringen, von 
Angehörigen eines anderen Volkes aufgeschrieben wurden, während das Folk¬ 
lorematerial im Volk selbst wurzelt, wird es verständlich, daß in den Aussagen 
dieser Quellen sehr schwer zu erklärende Unterschiede, manchmal sogar 
Widersprüche, festzustellen sind. Das hat sich auch auf dem Gebiet der For¬ 
schung ausgewirkt; denn je nach der Betonung der einen oder anderen Dar¬ 
stellung in den Quellen veränderte sich auch das Gesamtbild. 

Ich habe mich schon früher ausführlich zu den Forschungen über die Religion 
der Balten geäußert und darüber einen historisch-kritischen Überblick gebo- 

12 Vgl. Balys 1956, 160 ff; 1966, 47 ff; auch Biezais 1961a, 78 ff. 
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1S In vielen Fällen sind die Aussagen früherer Forscher modifiziert oder 
durch die Forschungsergebnisse der letzten Zeit überholt worden. Sie besitzen 
vielfach nur noch eine geistesgeschichtliche Bedeutung. Daher wäre es müßig, 
sich hier bei einer ins einzelne gehenden Analyse aufzuhalten. Bei der Erfor¬ 
schung der baltischen Religionen ist allein die Darstellung der grundsätzlichen 
Gesichtspunkte von Belang, die die Ergebnisse der durchgeführten Forschun¬ 
gen bestimmt haben und die man kennen muß, wenn man die Ergebnisse der 
einzelnen Forscher und ihre Behauptungen richtig beurteilen will. 

Von einer ernsthafteren. Erforschung der Religion der baltischen Völker 
kann man seit der zweiten Hälfte des 19. Jhs. sprechen, denn die Überlegungen 
und Aussagen, die in früheren Jahrhunderten in verschiedenen Werken: 
Reisebeschreibungen, Chroniken, geographischen Traktaten, Predigtbüchern 
u a ., als Exkurse vereinzelt eingefügt wurden, sind für andere Zwecke ge¬ 
schrieben worden. Mannhardt ist in dieser Hinsicht mit seinen „Lettische[n] 
Sonnenmythen“ als erster bedeutender Bahnbrecher anzusehen, der versucht 
hat, die baltischen Sonnenmythen in den größeren Zusammenhang der Mytho¬ 
logie der indoeuropäischen Völker einzubeziehen. Material war ihm nur aus 
zweiter Hand zugänglich, und in dieser Hinsicht hat ihm der Pastor A. Bielen¬ 
stein geholfen, der gegen Ende des Jahrhunderts zum bedeutendsten Erfor¬ 
scher der lettischen Religion und Ethnographie geworden war. Diese Tradition 
wurde von L. v. Schröder durch seine bis zum heutigen Tage hochgeschätzte 
umfangreiche Arbeit „Arische Religion“ fortgesetzt und gefestigt. Er stützt 
sich direkt auf die religiösen Vorstellungen der baltischen Völker. Mit Hilfe 
jener versucht er, einen synthetischen Einblick in die ältesten Schichten der 
arischen Religion überhaupt zu geben. L. v. Schröders Ansichten gewannen 
einen sehr großen Einfluß auf die spätere, besonders die internationale For¬ 
schung, die sich selbst bis zum heutigen Tage auf sie beruft. Doch auch Ge¬ 
lehrte, die in diesem Jahrhundert aus den baltischen Völkern selbst hervor¬ 
gingen, sind in ihren Arbeiten von v. Schröder stark beeindruckt worden 
(L. Adamoviüs, E. Zicäns u. a.). 

Diesen Standpunkt kann man als typischen Versuch zur Schaffung eines 
arischen Mythos bezeichnen; denn auf diesen konzentrierte sich das eigentliche 
Interesse dieser Gruppe von Forschern, selbst wenn sie dazu einige besondere 
Probleme der baltischen Religion betrachteten. 

Daneben hat sich eine andere Forschergruppe mit einer anderen Ausgangs¬ 
position und anderen Forschungszwecken gebildet. In die zweite Hälfte des 
vorigen Jahrhunderts fällt das nationale Erwachen der baltischen Völker, ver¬ 
bunden mit einem gesteigerten Selbstgefühl 14 . Es gewann seinen Ausdruck in 
der Bildung einer nationalen Kultur und in einem entsprechenden Sendungs¬ 
bewußtsein. Und es fand seinen bestimmten Platz in den Forschungen über 

13 Vgl. Biezais 1954, 107 ff. 

14 Vgl. Sväbe 541 f; Biezais 1955, 13; 1961, 51 ff. 
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die alte Religion. So kann man von der Bildung einer Schule der nationalen 
Romantik sprechen, die, unkritisch die historischen Quellenberichte mit Ge¬ 
bilden der freien Phantasie mischend, versuchte, ein ungefähres abgerundetes 
Gesamtbild der Religion der baltischen Völker wiederherzustellen. So entstand 
sogar ein besonderes Pantheon der baltischen Götter mit ausgeprägten Mythen 
(J. Lautenbachs, E. Brastips u. a.). Später übernahm eine unter Künstlern ver¬ 
breitete religiös-ästhetische Bewegung, die sich nicht nur für die alte Religion 
als historische Erscheinung interessierte, sondern versuchte, sie als besonderen 
Kult in der Gesellschaft wiederzubeleben, diese Gesichtspunkte (E. Brastins 
A. Goba, J. Blne u. a.) 15 . Ihre Beschäftigung mit der alten Religion hat das 
Interesse für diese allgemein angeregt, und neben reinen Phantasieprodukten 
haben sie sich durchaus auch darum bemüht, einen Teil des Quellenmaterials 
zu veröffentlichen, was zweifellos von Wert war 16 . 

In den Arbeiten treffen wir vielfach auf den Einfluß der nationalen Roman¬ 
tik. Manchmal ist er sogar noch in den Veröffentlichungen unserer Tage zu 
finden 17 . Das läßt sich entweder mit dem Fehlen einer tieferen Einsicht in die 
Problematik oder auch mit einer mangelhaften Beherrschung der Methodologie 
bei der Quellenauswertung erklären. 

Schließlich ist auch noch eine Gruppe zu nennen, deren Wurzeln sehr tief 
in die Geschichte des Volkes zurückreichen. Seit der Berührung mit dem Chri¬ 
stentum haben die Kirche und ihre Diener die alte Religion als schädlich an¬ 
gesehen, was sich oft in scharfer Polemik und in behördlichem Druck äußerte. 
Auch die neuere lettische Religionsforschung ist nicht frei von diesem Einfluß. 
Das läßt sich von jenen Wissenschaftlern sagen, die sich mit der Erforschung 
der lettischen Religion beschäftigten, zugleich aber selbst der christlichen Tra¬ 
dition und der Kirche eng verbunden waren. Davon ausgehend, wollten sie 
die alte Religion überwinden, indem sie ihre Fehler aufzeigten. So waren die 
Forscher dieser Gruppe gehemmt, zu objektiven Erkenntnissen zu kommen 
(L. Berzips, L. Adamovics u. a.). Besonders deutlich ist das in der Forschung 
über die alte litauische Religion festzustellen, die gerade aus dem letztgenann¬ 
ten Grunde sehr behindert war und erst am Anfang steht. Die Forschung war 
hier die ganze Zeit über einer strengen und nicht wohlgesinnten Kontrolle der 
katholischen Kirche und ihrem Druck ausgesetzt. Aus diesem Grunde haben 
sich erst in der letzten Zeit außerhalb Litauens in Europa und Amerika Volks¬ 
kundler (J. Balys) und Archäologen (Marija Gimbutas) mit der alten Religion 
ernsthafter beschäftigt. 

Eine besondere Erscheinung in der Religion der baltischen Völker sind die 
Pseudogötter. Sie sind sogar in den neuesten religionsgeschichtlichen Forschun- 

15 Vgl. Brastiijs 1928, wie auch die von ihm herausgegebene Zeitschrift „Labietis“. 

16 Wertvolles Material befindet sich in den veröffentlichten Kirchen-Visitationsproto¬ 
kollen (vgl. Bregzis 1931) und in den thematischen Sammlungen des Folklore¬ 
materials (vgl. BrastiiiLs 1929). 

17 So betrachtet z. B. Jansons 1926, 150 f, Jänis (Johannes) als lettischen Apollo. 
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und in den Nebendisziplinen, besonders in den Arbeiten der Sprachwis¬ 
senschaftler, anzutreffen. Diese Götter verdanken ihre Entstehung verschie¬ 
denen Anlässen. Man kann wenigstens drei feststellen. 

Die ersten, die Nachrichten über die Religion der baltischen Völker ver¬ 
mittelten, waren Fremdvölkische und Christen. Sie gaben, der örtlichen 
Sprache nicht mächtig, in ihren Werken die Namen der Götter wieder, wie sie 
sie entweder nach dem Prinzip der interpretatio diristiana verstanden oder 
auch einfach mißverstanden hatten. So bürgerte sich durch Vermittlung der 
Schriften des Simon Grunau, des Lasicius und anderer in der Religion der 
alten Prußen und der Litauer eine große Anzahl in Wirklichkeit gar nicht 
existierender Götter ein 18 . Später hat Stender einen Teil von ihnen auch in die 
lettische Mythologie übernommen 19 . Auf diese Götter stößt man, wie bereits 
bemerkt, immer noch, zum Teil sogar in ernst zu nehmenden Werken. 

Die zweite Art der Entstehung dieser Pseudogötter ist entgegengesetzt. Die 
katholische Kirche drang in breitere Kreise des Volkes, das nicht zu lesen ver¬ 
stand, mit Hilfe des gesprochenen Wortes ein. Der kirchliche Kult war über¬ 
reich an Heiligen verschiedenen Ranges. Im Bewußtsein des Volkes waren 
dies selbständige Götter, von denen jeder seinen Namen hatte. Die Namen 
der Heiligen wurden in der Volksetymologie manchmal bis zur Unkenntlich¬ 
keit verändert. In den späteren Jahrhunderten des Protestantismus wurden sie 
von den Forschern vielfach für vorchristliche baltische Götter gehalten: Mära 
= hl. Maria (H. Ringgren, Velta Rü^e-Dravipa u. a.) 20 , Dekla = Thekla 
(V. Pisani, Vilma Greble u. a.), Tenis (E. Brastips u. a.) 21 . 

Daneben ist als drittes Motiv das später entstandene Pantheon der balti¬ 
schen Götter zu erwähnen. Dieser Wunsch ist vielleicht erwachsen aus rein 
individuellen Motiven, aus dem Willen des Autors, sein großes Wissen über 
die alte lettische Religion zu zeigen (G. Stender, J. Lautenbachs u. a.). Diese 
in der Phantasie entstandenen Pseudogötter (Tikla, Milda, Liga u. a.) wurden 
in der Zeit der nationalen Romantik besonders populär 22 , worauf sie von Be¬ 
wegungen übernommen wurden, die die vorchristliche Religion zu erneuern 
versuchten. 


18 Eine umfangreiche Übersicht und eine Analyse der entsprechenden Götternamen 
bietet Jaskiewicz 65 ff. Der Autor dieses Werkes arbeitet zur Zeit an einem „Wör¬ 
terbuch der falschen Baltengötter“. Vgl. auch WM 2, 386. 

19 Vgl. Stender 260 ff. 

20 Rüfce-Draviija, Velta, sieht Mära bzw. die hl. Maria als „lettische Gottheit“ an 
(vgl. 116 f), ähnlich auch Ringgren 386. 

21 So Pisani 1950, 94: „Däckla protettrice dei lattanti e cosi via.“ Ähnlich auch 
Greble, Vilma, 1956, 97, und 1957, 729; Smits 1930, 200; Ringgren 386. Pseudo¬ 
götter weisen stets eine starke und zähe Tendenz des Fortbestehens auf. Ganz rich¬ 
tig hat bereits Smits 1926, 44, darauf hingewiesen, daß Tenis in Wirklichkeit 
volksetymologisch aus dem hl. Antonius gebildet wurde, der auch als Patron der 
Schweine bekannt ist. 

22 Über diese verschiedenartigen Pseudogötter hat sich auch Smits 1926, 66 ff, aus¬ 
führlich geäußert. Über Liga siehe besonders Bielenstein 1874, 46. 
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1. Der Himmelsgott Dievs 

Bereits Mannhardt hat mit seiner kleinen Schrift die Aufmerksamkeit der 
Forscher gerade auf die baltischen Sonnenmythen gelenkt. Aber nur v. Schrö¬ 
der bemerkte, daß neben anderen baltischen Astralgöttern der Himmelsgott 
der bedeutendste war, den die Balten lett. Dievs, lit. Dievas, apr. Deivas nen¬ 
nen. Diese Namen sind etymologisch mit der indoeuropäischen Wurzel *dieu- 
mit der Grundbedeutung Himmel, verbunden. Daher stammt die sekundäre 
Ableitung des altindischen Dyans bzw. Dyaus pitä mit der Bedeutung eines 
personifizierten Gottes bzw. Gottvaters 23 . Grace Hopkins nimmt an, daß die 
Bedeutung des Gattungsnamens Gott bereits „at the close of the Indo-Euro- 
pean period“ entstanden sei 24 . Aus diesem Gattungsnamen dievs zur Benen¬ 
nung des physischen Himmels hat sich später der Eigenname Dievs zur Be¬ 
zeichnung eines besonderen Himmelsgottes gebildet, der später von den christ¬ 
lichen Missionaren übernommen und in die heutige lettische Sprache als Name 
des christlichen Gottes eingeführt wurde. Doch wurde er weiterhin auch als 
Gattungsname gebraucht. 

Die in anderen indoeuropäischen Sprachen anzutreffenden etymologisch 
verwandten Worte zur Bezeichnung von Gott wie Dyaus, Zeus u. a. haben 
heftige Diskussionen über diesen indoeuropäischen gemeinsamen Gott aus¬ 
gelöst. Auf Grund dieses etymologischen Zusammenhangs, der an und für sich 
schwach und unsicher ist 25 , hat v. Schröder die Gemeinsamkeit dieses indo¬ 
europäischen obersten Himmelsgottes besonders unterstrichen 20 . Der Einfluß 

23 Darüber habe ich mich in anderem Zusammenhang ausführlicher geäußert. Vgl. 
Biezais 1961, 13 ff. 

24 Hopkins, Grace, 10. Vgl. auch Maldonis 124 ff. 

25 So Nilsson 1950 1, 391: „Die Etymologie, bei der, abgesehen von anfänglicher 
Unsicherheit, immer mit Bedeutungsverschiebungen zu rechnen ist, ist ein sehr 
unzuverlässiger Wegweiser.“ 

26 v. Schröder 1923 1, 568: „Die arischen Völker glaubten und verehrten schon in der 
Urzeit einen höchsten Gott, der im Himmel wohnend, im Himmel sich 
offenbarend, vom Himmel aus wirkend und waltend gedacht war — einen Him¬ 
melsgott, der auch zugleich ihr höchstes gutes Wesen bildete.“ Zu dieser seiner 
Ansicht ist nur zu bemerken, daß sie im Prinzip richtig ist, aber nicht auf die 
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Schröders auf die Erforschung der baltischen Religion war in dieser Frage 
oß und schicksalhaft. Seine Vorstellung von diesem höchsten moralischen 
indoeuropäischen bzw. baltischen Gott, der vollkommen den Ansprüchen und 
der Richtung der nationalen Romantik der baltischen Völker entsprach, wurde 
immer weiter von vielen anderen Forschern dieser Richtung (L Adamovics, 
E Zicäns, K. Straubergs u. a.) betont. Das war verständlich, denn v. Schröder 
selbst hatte weitgehend das baltische Material benutzt und sich zur Begrün¬ 
dung seiner Thesen gerade darauf gestützt. Wie v. Schröders Ansicht sich 
weitgehend auf den Mythos von den besonderen moralischen Qualitäten eines 
arischen obersten Gottes stützte, so begründeten die Forscher der baltischen 
Völker ihre Auffassung von ihm in einem national-romantischen Mythos 27 . 
Eine Einsichtnahme in die Quellen bietet freilich ein anderes Bild vom balti¬ 
schen Dievs. 

Die Nachrichten der historischen Quellen über den Himmelsgott sind ganz 
spärlich. Dieser wird zum ersten Male in einer Relation des Kardinals Valenti 
vom Jahre 1604 erwähnt: „Chiamano il Diavolo Dio della Terra, et le Donne 
honorano la Madre dei Dei, della da loro Coracle, et credono un Dio Supremo, 
che diamano Tebo Deves, et l’estate circa S. Giovanni gli sacrificano, offeren- 
dogli un bocco, un gallo grande, una gallina, et alcuni vasi di Cervosa, accio 
fecondi i loro campi.“ 28 Die Benennung des Gottes Tebo Deves ist ohne Zwei¬ 
fel eine korrumpierte Form von Debess Dievs, Himmelsgott. 

Glaubhafter sind die Nachrichten des lettischen Jesuitenpaters J. Stribins 
(Stribingius) aus etwa derselben Zeit, denn er stand in direktem Kontakt mit 
dem Volk und kannte dessen religiöses Leben, seine Traditionen und seine 
Sprache gut. Er schreibt: „Interrogatus quot deos haberent, Respondit, varios 
pro varietate locorum et personarum et neccssitatum esse Deos. Habemus, 
inquit, Deum q[ui] habetet [!] curam coeli, habemus et Deu[m], q[ui] terram 
regit, hic cum sit supremus in terra, habet sub se varios minores sibi Deos. 
Habem[us] Deu[m] q[ui] nobis pisces dat, habemfus] Deu[m] q[ui] feras 
nobis dot. habemfus] Deum frumentorfum], Agrorum, hortorum, Pecorum, 
vidfelicet] Equorum. Vaccarufm] et variorufm] animalium.“ 29 

Religionen der indoeuropäischen Völker begrenzt werden kann. In dieser Hin¬ 
sicht ist v. Schröder im Zusammenhang mit der nationalen Romantik und dem 
arischen Mythos seiner Zeit als unter deren Einfluß stehend zu betrachten. 

27 Keine reale Grundlage hat die unter dem Einfluß dieser Romantik stehende, noch 
weiter zugespitzte Ansicht, daß bei den baltischen Völkern eine Art Urmonotheis- 
mus geherrscht habe (L. Berzii}s). Diesen theologisch bestimmten Gesichtspunkt 
haben dann auch diejenigen übernommen, die dem Christentum gegenüber feind¬ 
lich eingestellt waren und versucht haben, eine vorchristliche baltische Religion zu 
erneuern (E. Brastiqs, ]. Bine, A. Goba u. a.). 

28 Handschrift in Biblioteka Kornicka in Körnik, Vol. 311, fol. 58 v. 

29 LVA Nr. 7363—2/7. Diesen Bericht von Stribiijs benutzt Tolgsdorff bei der Aus¬ 
arbeitung des Jahresberichtes an die Provinzialleitung: [...] Alium Deu[m] coeli, 
terrae olium, quib[us] alij subsunt vti dij [gestr.: arborum] pisciufm] [gestr.: 
arboru(m)] agror[um], frumentot[um] hortoijum] pecoru[m], equorum, vac- 
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Diese historischen Dokumente bezeugen unmißverständlich einen baltischen 
Himmelsgott Dievs. Etymologisch gesehen, ist er der älteste Bruder des Dyaus 
aus dem Veda, zu vergleichen mit dem griechischen Zeus und dem römischen 
Jupiter. Doch haben sich seine Wesensziige in einer anderen sozialen Struktur 
und in einem anderen historischen Zusammenhang entwickelt. Darüber schwei¬ 
gen zwar die Dokumente der Geschichte, aber um so umfangreicher ist das 
Zeugnis des Materials der Volkstraditionen 30 . 

In dem volkskundlichen Material über diesen Gott wird dessen anthropo- 
morphe Gestalt bis ins einzelne beschrieben, vor allem seine Kleidung: der 
silberne Mantel (33254 31 ), der Rock (33682,2) und die Mütze (32555), die 
Handschuhe (32518,2), der Gürtel (29436). Er trägt ein Schwert (29436). Die 
verwendeten Metaphern lassen erkennen, daß er reich und wohlhabend ist. 
Ein weiteres Zeugnis dieses Reichtums fügt sich völlig in eine sehr alte Tradi¬ 
tion ein, nämlich, daß er viele Pferde besitzt. Dievs steht in einem sehr engen 
Verhältnis zu Pferden. Die Texte verweilen gern bei seinen Pferden und be¬ 
schreiben sie bis ins einzelne unter Erwähnung ihrer Farbe und Anzahl. 

Der übliche Aufenthaltsort von Dievs ist der Himmel; daher vollzieht sich 
seine Verbindung zu den Menschen auf die Weise, daß er vom Himmel, den 
man sich als Berg bzw. steinigen Berg 32 vorstellt, gewöhnlich herunterfährt 
oder -reitet: „Sachte, sachte ritt Dievs dim. vom Berg dim. herab; damit der 
Wind dim. das silberne Mäntelchen nicht wegwehte“ (33682). 

Nach dem Herabreiten vom Himmelsberg umreitet Dievs auch auf der 
Erde zur Förderung der Fruchtbarkeit ein Roggenfeld (33682,5) oder über¬ 
haupt Felder (33683,3). 

Doch bevor wir den Weg des himmlischen Reiters auf der Erde verfolgen, 
lohnt es sich, sein himmlisches Haus kennenzulernen. Es ähnelt einer lettischen 
Bauernwirtschaft. In der Nähe des Wohnhauses befinden sich gewöhnlidi auch 
alle übrigen Wirtschaftsgebäude: der Kuhstall, die Vorratskammer, die Bade¬ 
stube, die Getreidedarre. Am häufigsten wird die Badestube, in der sich viel¬ 
fach die ganze Familie der Himmelsgötter versammelt, in ausdrucksvollen 
Metaphern bezeichnet (33740). Die Wirtschaftsgebäude von Dievs sind von 
Feldern und Wiesen umgeben, auf denen seine Familienmitglieder pflügen, 
eggen, Korn säen und Heu machen. Zu den Tätigkeiten von Dievs gehört auch 
der Gartenbau. Vielfach baut er Hopfen an und beteiligt sich am Bierbrauen 

caru [m] ac singulär [um] necessitatufm] p[ro]prij (aaO 17). Diese beiden Berichte 
sind in Fontes 2, 105 f, 109, und Mannhardt 1936, 442, 445, abgedruckt, jedoch 
mit Fehlern. 

30 Dieses Material wird in einer besonderen Monographie ausführlicher analysiert 
(vgl. Biezais 1961). 

31 Hier und weiterhin weisen die Nummern auf die entsprechende Textausgabe der 
LD hin. Wegen des begrenzten Raumes wurde hier in einzelnen Fällen nur auf 
einen Text verwiesen, während in der genannten Ausgabe nicht nur Varianten, 
sondern auch andere Texte zu finden sind, die das Bild ergänzen und verdeutlichen. 

32 Vgl. Biezais 1960, 6 ff. 
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154040). Als Nebenbeschäftigung wird das Jagen genannt. Obgleich die Got¬ 
tessöhne die eigentlichen Jäger sind 33 , erscheint auch Dievs selbst in dieser 
Rolle (33825,1)- Zur Arbeit geht er nicht allein, eher ist es umgekehrt — er ist 
mehr der Hausherr und teilt die Arbeit ein, anstatt daß er sie selbst verrichtet. 
Eigentlich sind es die anderen Familienmitglieder von Dievs, die auch Diener 
genannt werden, die die Arbeit tun (33734,9). Doch im Himmel vergeht die 
Zeit nicht nur mit Wirtschaften. Es gibt auch Zeiten zum Feiern. Als wichtigstes 
Fest tritt die himmlische Hochzeit hervor 34 . Dabei hat Dievs verschiedene 
Rollen. Er ist entweder selbst der Freier der Sonnentochter (34047,5) 35 , oder 
aber es sind auch seine Söhne oder andere Himmelsgötter, die die Sonnen¬ 
tochter freien (34039,3). 

Das eigentliche Eingreifen von Dievs in das menschliche Leben erfolgt nach 
seinem Herabreiten vom Himmelsberg. Die verschiedenen Arten, wie dies 
geschieht, wurden unter Benutzung reicher poetischer Ausdrucksmittel be¬ 
schrieben. In seiner Tätigkeit auf der Erde lassen sich mehrere bezeichnende 
Elemente unterscheiden, je nachdem, in welcher Situation er sich befindet. 

Dievs greift aktiv in die bäuerliche Feldarbeit ein. Der ganze Ablauf dieser 
Arbeit wird durch den Jahreslauf bestimmt. Die ersten bäuerlichen Tätig¬ 
keiten sind das Bewässern der Flächen und die Vorbereitung des Ackers, die 
Dievs persönlich vornimmt. „Dievs dim. fällte Bäume in der Rodung dim., 
nicht allen gleich rodete er: einigen rodete er in diesem Sommer, anderen im 
nächsten Sommer dim.“ (33657). Darauf erscheint er als Sämann, sowohl auf 
dem bewässerten Feld selbst (28016) als auch an anderen Stellen (336617), 
und als solchem gehören ihm auch Arbeitsgeräte, in diesem Fall ein Saatkorb. 
Mit diesem Eingreifen von Dievs bei der Vorbereitung des Ackers und bei 
der Aussaat wird seine Fürsorge für die Fruchtbarkeit der Felder unter¬ 
strichen. In Wirklichkeit ist diese mythisch-metaphorische Aussage in gewisser 
Weise ein Zeugnis für einen Fruchtbarkeitskult 353 . Daß es so ist, zeigen audi 
noch jene Texte, die von der besonderen Sorge von Dievs um die bestellten 
Felder sprechen. Das drückt sich auf zweierlei Weise aus: vor allem im un¬ 
unterbrochenen Kampf des Bauern mit dem Unkraut. Und hier kann nur 
Dievs selbst helfen. Er schreitet über das Roggenfeld, „die [Unjkräuter ver¬ 
nichtend, die Roggenhalme aufrichtend“ (32559,2), und seine Sorge zielt dar¬ 
auf, daß „reiner Roggen“ wachse (32560,1). Dieser ganz konkrete und an¬ 
schauliche Kampf von Dievs gegen die die Fruchtbarkeit störenden Umstände 
kann auch in einem symbolischen Bilde sich abspielen, im Kampf gegen böse 

33 Vgl. Biezais 1961, 124. 

34 Vgl. Zicäns 1935, 180, und v. Schröder 1923 2, 392 ff. 

35 Ausführlicher bei Biezais 1961, 125 ff. . . 

35a Maldonis 127: „Dievs wird zum Förderer der Fruchtbarkei t (9370). 

Er hat eine ,grüne Hand 1 (33651). Der dievsdebesis wird zum Gebenden, in dessen 

Hand von allem ,diezgan‘ (dievs und gan, dievs und genug) ist.“ Vgl. auch 

Adamoviis 1940, 28 ff. 
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Geister und Neider (28007). Andererseits wird mit selten schönen Metaphern 
seine Sorge um das Roggenfeld ausgedrückt: „Dievs dim. watete durchs 
Roggenfeld, mit einem grauen Mäntelchen bekleidet; als er durchgewatet war 
bedeckte er es mit grauen Ähren dim“ (32533). Man kann nicht umhin zu 
bemerken, daß selbst die Kleidung von Dievs seinem Arbeitsbereich angemes¬ 
sen ist; er trägt nämlich die eines Bauern. 

Im Herbst nach dem Einbringen der Ernte ist Dievs ein ebenso aktiver Teil¬ 
nehmer beim Getreidedreschen: „In der Getreidedarre droschen die Drescher 
dim., in der Mahlkammer die Mahlenden dim.; Dievs dim. konnte sich vor 
Freude nicht fassen, dazwischen einherwandernd“ (28779). Später ist er auch 
beim Mahlen des Korns zur Versorgung mit frischem Brot dabei (8249). 

Eng verbunden mit der Landwirtschaft ist weiter die Viehzucht. Wir 
hörten schon, daß Dievs oft als Reiter und Fahrer, der eigene Pferde besitzt 
auftritt. So ist es auch verständlich, daß sein Interesse für die Pferde auf dem 
Bauernhof nicht gering ist. Man kann von Dievs selbst ein Pferd kaufen 
(29628,2) oder eintauschen (29608). Er reitet zusammen mit den Bauern¬ 
burschen zur Nachthütung (30074). Seine große Sorgfalt und Liebe gegenüber 
den Pferden wird eindrucksvoll durch folgende Worte bekräftigt: „Dievs 
klimperte mit dem Zaumzeug hinten in meinem Stalle, er striegelte, er glät¬ 
tete meine braunen Rößlein“ (30055). Es ist jedoch bezeichnend, daß in den 
Quellen nirgends sein Interesse für die anderen Haustiere bezeugt ist. 

Den bäuerlichen Arbeitsrhythmus unterbrechen festliche Zeiten. Von un¬ 
bestimmtem Charakter ist die sog. Abendfeier. Sie konnte an Herbstabenden 
stattfinden. Ob sich hinter dieser Abendfeier eine ältere Tradition verbirgt, 
die vielleicht mit dem Sonnenuntergang verknüpft ist, läßt sich wegen des 
Mangels an Quellenaussagen schwer bestimmen. Doch findet sich zu solchen 
abendlichen Feiern immer wieder auch Dievs als Gast ein, gewöhnlich zu 
Pferde: „Brecht Späne, blast das Feuer an, laßt Dievs in die Stube! Dievs dim. 
steht hinter dem Tor mit beschwitztem Rößlein“ (33275). Nachdem er ins 
Zimmer gekommen ist, fragt Dievs nach dem Hauswirt und wendet sich an 
ihn (19713). Der Wirt sitzt am Kopfende des Tisches und hat eine Bierkanne 
in der Hand. Danach wird Dievs der Platz des Hausvaters am Kopfende des 
Tisches angewiesen. Das Eintreten von Dievs in das Bauernhaus ist wie eine 
Epiphania von Stille und einer Lichterscheinung begleitet (33271,1). 

Wie der erwähnte Text zeigt, war das Getränk während der Feier Bier, an 
dessen Brauen Dievs selbst beteiligt war. Er fügte die Hefe hinzu, die Hände 
in Honig eintauchend (19658). 

Natürlich ist Dievs auch bei anderen Festlichkeiten anwesend, besonders 
zur Zeit der Sommersonnenwende, aber vor allem auch im Herbst, im Zu¬ 
sammenhang mit der Einbringung der Ernte und dem Abschluß der Sommer¬ 
arbeiten. 

Die hier aufgeführten Beschreibungen der Gestalt von Dievs, sein Zu- 
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... n d S eine Beteiligung an den häuslichen Arbeiten und den Festlich¬ 
sten können vermuten lassen, daß diese Quellenaussagen mehr auf die 
61 „hreibung poetischer Mythen als wirklicher religiöser Erlebnisse abzielen. 
y CS ächst ist jedoch darauf hinzuweisen, daß es nicht möglich ist, eine scharfe 
frenze zwischen mythischen Aussagen in poetischer Form und Zeugnissen 
lieiöser Erlebnisse zu ziehen. Außer diesen konkret gezeichneten und an- 
'ch au lieh ausgedrückten Zügen der Gestalt von Dievs fehlt es nicht an anderen 
Aussagen grundsätzlicher Art über die Naturreligion. 

T n Wesen und in den Funktionen von Dievs werden auch universelle Züge 
• htbar. Die höheren Götter erscheinen gewöhnlich als Schöpfer der Welt und 
SK deich damit als Bestimmer über ihre Ordnung im weitesten Sinne. Dieser 
7u<r wird besonders deutlich auch beim baltischen Himmelsgott sichtbar. Die 
Schöpferfunktionen von Dievs werden in der lettischen Sprache gewöhnlich 
durch die Verben laist (lassen), dot (geben), likt (legen) umschrieben. Schon der 
Mensch selbst und sein Wuchs ist von Dievs gegeben (8494) oder (zugrunde) 
legt (3801). DieTexte zeigen, daß der Schwerpunkt nicht auf der Erschaffung 
durch Dievs liegt, sondern auf dem Erschaffenen, d. h. auf dem Menschen, 
seiner Situation und seinem Verhältnis zur Welt. Dieser Umstand hat eine 
besondere Bedeutung, denn auf diese Weise treten die Gesetze und die Ord¬ 
nung, die Dievs bestimmt hat, in den Mittelpunkt. Die Gesetze und die Ord¬ 
nung'von Dievs in der Natur sind unabänderlich: „Niedrig, niedrig lauft die 
Sonne, beinahe [kann ich sie] mit der Hand erreichen. Dievs dim., [das ist] 
dein Gesetz dim., daß [sie] nicht herabfällt“ (33999). Aber ebenso unabänder¬ 
lich ist das menschliche Leben - es läuft nach einer von Dievs festgelegten 
Ordnung ab (18173). Daher ist das von Dievs bestimmte Leben tatsächlich das 
Schicksal des Menschen. So wird es auch in den Texten bezeichnet. Es ist un¬ 
abänderlich, und der Mensch kann es nicht nach Belieben wandeln. Diese 
Schicksalhaftigkeit erscheint besonders bei der Geburt, bei Hochzeit und Tod, 
wo Dievs selbst direkt eingreift, aber aus seiner Funktion der Schicksals¬ 
bestimmung erwächst wiederum auch das Verhältnis des Menschen zu Dievs. 
Dieses ist ambivalent. Der Wille von Dievs wird nicht nur positiv, sondern 
auch negativ aufgefaßt, denn er bestimmt auf Grund seines souveränen Wil¬ 
lens nicht nur ein gutes, sondern auch ein schlechtes Leben. Alle hier ge¬ 
nannten Momente — Schöpfung, Schicksalsbestimmung und Ambivalenz 
zeigen unmißverständlich, daß Dievs der höheren Götterfamilie angehöit. 

Neben den hier dargestellten Funktionen von Dievs wird seine Rolle auch 
in der Begründung des moralischen Lebens sichtbar. In den Texten ist zu¬ 
meist die Rede von dem Begriff des Guten. Gutes oder das konkrete Wohl 
sind durch Dievs selbst gesichert. Das wird in den Augenblicken sichtbar, 
wenn der Mensch in Umstände gekommen ist, durch die sein Leben bedroht 
oder überhaupt nicht mehr möglich ist. Solche Situationen entstehen, wenn 
andere Menschen das Leben behindern. Aus solch einer Lage kann man nui 
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mit Dievs’ Hilfe entrinnen, daher wendet man sich im Gebet an ihn: „Gib 
Dievs dim., gute Tage, die Leute wünschten nichts Gutes, die Leute wünschten 
nichts Gutes, die Freier verachteten mich“ (8374). Der Begriff des Guten ist 
indifferent und vieldeutig. Das könnte dazu führen, das Gute für ein abstrak¬ 
tes ethisches Prinzip zu halten. Das ist hier nicht der Fall. Das Gute wird sehr 
konkret verstanden und außerdem völlig auf einen vom praktischen Leben 
bestimmten Inhalt bezogen. Es enthält zwei konkrete Dinge: „Gib, Dievs dim 
bestimm, Laima dim., mir im Leben dim. zweierlei Gutes: ein gutes Rößlein 
vorzuspannen, eine gesunde Braut dim. [heimjzuführen“ (11089,3). Manch¬ 
mal wird noch eine direkte Forderung geäußert, nämlich eine gute Gesundheit 
Diese drei Wünsche zeigen nicht nur den konkreten Inhalt des Guten, sondern 
auch die geistige Welt, in der der Fordernde lebt. Sie reicht nicht weiter als 
bis zur Sicherung der Existenz. Damit, daß in den Texten die direkte Bitte 
an Dievs oder Laima 36 bezeugt wird, sie möchten im Leben Wohlergehen 
sichern sowie ihm einen moralischen Sinn geben, scheint die Frage nach dem 
Verhältnis zwischen Dievs und den Menschen klar zu sein. Noch mehr: wir 
hörten bereits vorhin, daß Dievs das Schicksal vorbestimmt. Das bezieht sich 
auf das ganze Leben. Aber in diesem Fall entsteht ganz von selbst die Frage, 
ob man überhaupt von einer moralischen Aktivität und Verantwortung des 
Menschen sprechen kann, wenn seine Möglichkeiten, auf das Schicksal ein¬ 
zuwirken, schon vorher bestimmt sind. Wenn das wirklich so wäre, müßte der 
Mensch in quietistischer Passivität und hoffnungsloser Resignation verharren 37 
Doch das ist nicht der Fall. Ein typischer Zug im Leben des Bauern ist zu 
allen Zeiten und an allen Orten die Aktivität mit einer ausgesprochenen Zu¬ 
versicht in bezug auf seine Arbeit und Erfolge. Nichts zu tun und sich nur in 
völliger Passivität auf sein Schicksal zu verlassen, ist ihm fremd. Die Pro¬ 
bleme finden ihre Lösung in einem gewissen Ausgleich zwischen dem von Dievs 
bestimmten Schicksal einerseits und dem vom Bauern selbst geführten Leben 
andererseits. Dievs hat das, was er als Schicksal bestimmte, in einen gewissen 
Rahmen gesetzt. Aus diesem zu entrinnen ist unmöglich. Doch ist es dem 
Menschen gegeben, innerhalb dieses Rahmens sein Leben selbst zu gestalten. 
Mit anderen Worten: im Rahmen der von Dievs gezogenen Grenze kann der 
Mensch das Gute in seinem Leben selbst verwirklichen. Dieser Rationalismus 
drückt sich in Lebensklugheit aus: „Wenn die Sorgen da sind, dann ist es 
besser, nicht zu verzagen, ihnen nicht Gewalt über das Herz zu geben, son¬ 
dern sie trotzig zu ertragen und innerlich zu überwinden.“ 38 Die Rolle des 
Dievs und des Menschen eigene Rolle in dem moralischen Leben bzw. in der 
Bildung des „guten Lebens kann nicht nur auf einen von ihnen reduziert 
werden. Abgesehen davon, daß die totale Situation religiös begründet bzw. 

36 Mit dieser Problematik hat sich besonders Vitols 1927 1, 390, beschäftigt. 

37 Zu dieser Ansicht ist auch Vitols 1925 1, 127, gelangt. 

38 Vitols 1927 1, 403. 
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von Dievs bestimmt ist, kann jedoch der Mensch selbst in den Grenzen des 
Möglichen mitwirken. 

Schließlich muß gesagt werden, daß die Figur von Dievs sich in der bal¬ 
tischen Religion verhältnismäßig klar abzeichnet und kein Zweifel besteht, 
daß er zu den höheren Göttern zählt. Sein Einfluß als Schicksalsbestimmer auf 
das menschliche Leben allgemein, aber besonders in moralischer Hinsicht ist 
unmißverständlich 39 . Die Forschungsergebnisse zeigen, daß es trotz allem keine 
sicheren Nachrichten gibt, daß mit ihm etwa ein noch deutlicher ausgeprägter 
Kult verknüpft gewesen wäre. Rudimentäre Kultelemente kann man in ver¬ 
schiedenen einzelnen, weniger ausgeprägten Merkmalen erblicken. Es kann 
davon die Rede sein bei der Abgabe eines Versprechens, wobei Dievs an¬ 
gerufen wird (2799,7). Noch öfter sind in den Texten direkte Aussagen über 
Opfer an Dievs zu finden, zudem in Situationen, die sich schwer in den Zu¬ 
sammenhang mit christlichen Vorstellungen einordnen lassen, z. B. bei Ge¬ 
burten (1096). In den Quellen werden auch Blutopfer bezeugt, nämlich ein 
geschlachtetes Lluhn, wenn man von Dievs Hilfe in der Viehzucht erwartet. 
Als Kultelemente kann man in den Volkstraditionen auch solche Merkmale 
ansehen, die davon sprechen, daß man Dievs grüßen müsse, oder auch das 
Schweigen, das mit der Epiphania von Dievs verbunden ist. Doch müssen wir 
sagen, daß der Opfergedanke in den Texten zwar bezeugt wird, die Aussagen 
jedoch so unvollkommen sind, daß man von ihnen, der methodologischen 
Schwierigkeiten wegen, keine auch nur einigermaßen sichere Schlußfolgerung 
über die Art der Opfer und ihre Bedeutung im Kult des Dievs ziehen kann. 
Die hier erwähnten, in Verbindung mit dem Kult des Dievs stehenden Er¬ 
scheinungen haben uns zuerst zu der Einsicht geführt, daß es schwierig ist, von 
einem auch nur annähernd entwickelten Kult zu sprechen. Es besteht kein 
Zweifel daran, daß dieses zum Teil durch die Art der Quellen zu erklären ist. 
Das ist keine Überraschung, denn für die Himmelsgötter in den verschiedenen 
Religionen, insbesondere den indoeuropäischen, wird zuweilen ein sehr 
schwach entwickelter Kult festgestellt 49 . 


2. Saide 

Die Etymologie des Wortes saide (die Sonne) ist klar. Es gehört zur ver¬ 
hältnismäßig einheitlichen indoeuropäischen Sprachgruppe, als Ableitung von 
„say.elsuuel-, sy.el-, sül- ,Sonne 1 , woneben suen-, sun-, so daß sich säu-, sü- 


39 Vgl. den besonderen Abschnitt über Dievs als Bestimmer des moralischen Lebens 
bei Biezais 1961, 216 ff. 

40 Es ist eine in der Religionsgeschichte bekannte Erscheinung, daß mit dem Him¬ 
melsgott zeitweise kein ausgesprochener Kult verbunden ist, worauf wiederholt 
hingewiesen wurde. 
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als -el und -en als Stammbildungssuffixe ergeben“ 41 . Mit demselben Wort 
wird in der baltischen Religion auch die Sonne als personifizierte weibliche 
Göttin bezeichnet. Da die Sonne in vielen anderen Sprachen männlichen Ge¬ 
schlechts ist, erhebt sich an dieser Stelle die begründete Frage, ob die bal¬ 
tischen Völker auch hier nicht eine ältere Vorstellungsschicht bewahrt haben, 
besonders wenn man in Betracht zieht, daß auch die alten Inder ein weibliches 
Wesen Suryä kennen. Neben einem männlichen Wesen mit derselben Be¬ 
zeichnung ist auch ein weibliches anzutreffen. Die Frage kann historisch nicht 
beantwortet werden. Es ist sehr gut möglich, daß die weibliche Form unter 
dem Einfluß des Mondes entstanden ist, der in der Religion der Balten ein 
männliches Wesen ist. Das erfordert psychologisch, daß die Sonne als Part¬ 
nerin weiblich sein muß 43 . 

Neben der Bezeichnung Sonne ist in den Texten sehr oft die Rede von 
saules meita (Sonnentochter). Diese Wortzusammensetzung läßt an und für 
sich zwei Deutungsmöglichkeiten zu, abhängig davon, ob man sie als Gen. 
appellativus oder Gen. possessivus ansieht. Im ersteren Fall wird Säule selbst 
als Mädchen betrachtet. Eine große Anzahl von Texten bestätigt ihrem Inhalt 
nach auch, daß unter saules meita Säule selbst als Sonnenjungfrau verstanden 
wird. Am deutlichsten bezeugen das die Texte über die himmlische Hochzeit. 
Daneben wird Säule auch sehr oft als Mutter bezeichnet (6100,4) oder richtiger, 
sie erscheint in der Rolle der Mutter (4345, 4383), neben der ihre Töchter ge¬ 
nannt werden. 

Die Beschreibung von Saules äußerer Gestalt ist verhältnismäßig spärlich. 
Metaphern, die in Naturerlebnissen wurzeln, charakterisieren ihre Erschei¬ 
nung. Sie wird als zeltainite (Goldchen) (33969) oder als Weiße bezeichnet. 
Dasselbe ist über die Schilderungen von Saules Seelenleben zu sagen, das den 
Erlebnissen des Menschen selbst entspricht. Eine der verbreitetsten Vor¬ 
stellungen ist die, daß Säule weint (33767, 33783). Das kann verschiedene 
Gründe haben. Sie weint deshalb, weil ihr „die seidenen Laken verregnet“ 
sind (33872) oder die wollenen Umschlagetücher (33872,1) oder weil ihr ein 
seidenes Taschentuch verschwunden ist (33997). Ein goldener Gürtel ist ihr ins 
tiefe Meer gefallen (33820), oder ihr Boot ist untergegangen (33781,1), der 
Wagen ist verschwunden (33781,2). Sie weint aus Mitleid um die verheiratete 
Tochter und um die ihr mitgegebene reiche Aussteuer (33782, 33974 u. a). Die 
Gemütsverfassung von Säule wird auch durch ihre Streitereien hauptsächlich 
mit Meness (33909 u. a.) oder auch mit ihren faulen Töchtern und mit den 
Gottessöhnen (33905) charakterisiert. Säule zürnt in diesen Situationen, und 

41 Walde 2, 446. Auch Buck 54. Über die Etymologie der baltischen saule siehe be¬ 
sonders Specht 1936, 97; Fraenkel 1936, 171, und Scherer 45 ff. 

42 Specht 1939, 54 f: „Die Personifizierung des Mondes hat die Sonne als eine Art 

Ieqö; yapoc; nach sich gezogen und sie zu einem Femininum gemacht, das im Ger. 

und Balt.-SIav. noch erhalten ist. Das daneben stehende neutrale Geschlecht zeigt, 

daß der ganze Vorgang bei der Sonne jünger ist.“ 
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i der Gelegenheit wird sie mit solchen Ausdrücken wie widerhaarig (33905,1) 
oder sogar blutig (33905,2) belegt. Es scheint, daß hinter all diesen Vorstellun¬ 
gen Naturerlebnisse stehen, die ihren wörtlichen Ausdruck in solchen Meta¬ 
phern gefunden haben. 

Eingehender sind die Mitteilungen über Saules Kleidung. Ihr wichtigstes 
Kleidungsstück ist das wollene Umschlagetuch. Als Himmelsbewohnerin hat 
sie deren eine Menge, sogar hundert (34025), und sie können aus Silber oder 
Gold sein (33937). Um ihre Zugehörigkeit zu den Himmelsgöttern noch mehr 
zu unterstreichen, wird gesagt, ihre ganze Kleidung sei aus Seide (33791,1 
u a) Daneben ist am meisten die Rede von ihrem Rock, der aus Seide oder 
Samt genäht ist (33930 u. a.), was nicht ausschließt, daß er auch grau (32532,6) 
oder braun (33791,1) sein kann. Die Kleidung wechselt je nach der Situation, 
in der Säule auftritt. Wenn sie sich in der Familie der Himmelsgötter be¬ 
findet, dann wird das durch die prächtige und kostbare Kleidung betont, aber 
wenn sie bei den Bauern erscheint, dann ist sie in graue Stoffe gekleidet. 
Neben der Kleidung wird auch ihr Schmuck genannt — der Kranz, die Fibel 
und der Ring. Gewöhnlich wird auch bis ins einzelne beschrieben, wie sie 
selbst das Material für ihre Kleidung herstellt, wie sie Wolle tockt und Stoff 
webt. Bei diesen Arbeiten helfen ihr auch ihre Töchter. 

Säule wohnt ebenso wie Dievs auf dem Himmelsberg, wo sie ihr Hofgesinde 
hat. Sie besitzt als echte Hauswirtin ein eigenes Haus, und hie und da werden 
auch andere Wirtschaftsgebäude erwähnt. Sie selbst wird als Landfrau ge¬ 
schildert mit all den Arbeiten und Pflichten, die eine solche zu verrichten hat. 
Daher werden in Zusammenhang mit dem Landwirtschaftsbetrieb alle jene 
Arbeitsgeräte und das Arbeitszubehör genannt, das jede Hauswirtin benötigt. 
Eines der bezeichnendsten Merkmale ist, daß sie auch eigene Pferde hat 43 . 
Deren Anzahl ist verschieden (2,3,6), ebenso deren Farbe, meistens sind es Fal¬ 
ben. In einem Wagen sitzend, fährt Säule mit Pferden über den Himmelsberg. 
Wenn man bedenkt, daß das Pferd überhaupt in der Religion der indo¬ 
europäischen Völker eine große Rolle spielt und dort als heiliges Tier an¬ 
gesehen wurde oder wird oder damit gleichgestellt oder ihm geopfert wird 
(Rgveda I, 163, 2; VII, 77, 3), könnte man annehmen, daß die in der Religion 
der Balten bezeugte enge Verbindung zwischen Säule und dem Pferd hier 
ältere Züge bewahrt. Denselben nahen Zusammenhang mit ähnlichen alt¬ 
indischen Vorstellungen zeigen die Texte, die über Saules Fahren mit dem 
Wagen berichten. Wenn die anderen Himmelsgötter gewöhnlich über den 
Himmelsberg reiten, dann fährt Säule mit dem Wagen, welche Vorstellung 

43 Mannhardt 1875, 93 ff, hat als erster auf den in der Religion der baltischen Völker 
anzutreffenden, besonders deutlichen Zusammenhang der Säule mit Pferden hin¬ 
gewiesen, der natürlich auch bei Germanen und Slaven bekannt ist; v. Schröder 
1923 2, 42 ff, hat das später besonders betont. 
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im Vergleich zu der vom Reiten als die ältere angesehen wird 44 . Säule als 
himmlische Hauswirtin neben Dievs als himmlischem Hauswirt ist ein be¬ 
sonders ausgeprägtes Merkmal in der baltischen Religion überhaupt. Und 
ebenso wie zwischen Dievs, dem himmlischen Hauswirt, und dem lettischen 
Bauern keine genaue Grenze zu ziehen ist, so besteht diese auch nicht zwischen 
der Hauswirtin im Himmel, Säule, und einer lettischen Bäuerin. Manche Texte 
sagen das mit klaren Worten. Säule wird hier entweder als Mutter der 
Bäuerin oder auch als ihre Schwester bezeichnet (6100,6). Zum Abschluß dieser 
Übersicht über Saules Aussehen, ihre Kleidung und ihre Tätigkeit auf dem 
Himmelsberg muß man feststellen, daß alle diese Erscheinungen in sehr aus¬ 
geprägten und ausdrucksvollen Metaphern wiedergegeben werden. Das zeigt 
ein weiteres Mal, daß hier in freier Phantasie geformte Poesie sich mit mythi¬ 
schen Lebens- und Weltanschauungen vereinigt, denen echte religiöse Züge 
nicht fehlen. Deshalb kann man mit Recht sagen, daß Säule zu den ausdrucks¬ 
vollsten Gestalten der baltischen Götter gehört. 

Mit Saules Gang über den Himmelsberg ist die Vorstellung von einem 
wundersamen Baum eng verknüpft. Diese Bäume sind manchmal auch in 
Wirklichkeit bekannte Bäume wie Eichen, Linden, Birken u. a. Doch werden 
sie mit solchen Ausdrücken beschrieben (mit goldenen Blättern), daß sie aus 
der wirklichen Welt wie in eine andere mythische Welt versetzt erscheinen. 
Daneben ist audi die Rede von einem mythischen Baum unbestimmten Cha¬ 
rakters (33786). Oft wird ferner der Ort genannt, wo dieser Baum wächst, z. B. 
am Rande des Sonnenweges, hinter dem Berge, im Meer. Wenn auch hier 
verschiedene bekannte Bäume und ebenso verschiedene bekannte Stellen ge¬ 
nannt werden, sind weder der Sonnenbaum noch sein Standort wirklich be¬ 
kannt. Das wird am deutlichsten dadurch ausgedrückt, daß der Bruder Sänger 
ihn das ganze Leben lang gesudit habe, darüber alt geworden sei und ihn 
dennoch nicht gefunden habe (33786). Mit anderen Worten: die aus der 
konkreten Vorstellungswelt entlehnten Bäume mit ihren Standorten sind nur 
metaphorische Hinweise auf den mythischen Sonnenbaum und die Stelle, wo 
er wächst. Mit dem Sonnenbaum ist ferner die Vorstellung verbunden, daß ein 
runder Gegenstand über ihn hinweggeworfen wird: eine Beere, ein Kiesel, ein 
Apfel, eine Erbse usw., der durdi die Zweige zu Boden fällt, entweder leise 
oder auch klingend, besonders, wenn es sich um einen Baum handelt, der 
silberne oder goldene Blätter hat. Die Vorstellung, daß ein runder Gegenstand 
durch die Zweige des mythischen Baumes auf die Erde rollt, paßt völlig in 
den Sonnenbaum-Komplex. So wie die in der Natur bekannten Bäume nur 
symbolische Bedeutung für einen unwirklichen Baum haben, sind auch die 
runden Gegenstände als solche Substrate anzusehen. So wird es verständlich, 

44 In Übereinstimmung mit Wiesner 1968, 133, ist das Fahren von Säule bzw. der 

Götter in Wagen gegenüber dem Reiten als ältere Vorstellung anzusehen. 
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n die Auswahl des Baumes und des runden Gegenstandes nicht so wichtig 
^t und vom Schöpfer des Textes selbst oder durch die Situation, wie sie es ver- 
f o-t bestimmt werden kann. Das bedeutet, daß der Baum und die runden 
Tegenstände nur symbolische Bedeutung besitzen. Grundlage des Symbols ist 
die Sonne selbst und der visuelle Eindruck, der entsteht, wenn sie untergeht 45 . 
In diesen Beschreibungen haben sich typische Eindrücke von Naturerlebnissen 
vereinigt, die in poetischer Form unter der Sicht und in der Übertragung 
mythischer Naturerscheinungen ausgedrückt werden. Auf jeden Fall bilden 
die baltischen Völker hier keine Ausnahme. Ähnliche Vorstellungen sind audi 
in den Mythen anderer Völker anzutreffen, wenn auch vielleicht nicht so um¬ 
fassend und ausgeprägt, denen die Forscher dennoch wiederholt ihre Auf¬ 
merksamkeit zugewandt haben 46 . 

Ferner ist Säule in der baltischen Tradition mit dem Meer verbunden. Sehr 
verbreitet ist die Vorstellung, daß sich das Meer im Westen befindet. Abends 
versinkt Säule in ihm, bis schließlich nur noch die Haare oder der Kranz zu 
sehen sind. Vielfach ist auch davon die Rede, daß Säule im Meer ertrinkt. 
Daher ist die Ansicht am weitesten verbreitet, daß sie abends ans Meei kommt, 
dort ihr Boot findet, in welches sie einsteigt, und ihren nächtlichen Weg fort¬ 
setzt. Dieser ist unsichtbar. Aber sie kehrt am Morgen mit dem Boot zurück 
und wird im Osten sichtbar. Dort verläßt sie ihr Boot und wirft die Ruder 
hinein. Solch eine Vorstellung enthüllt auch ein Merkmal des alten baltischen 
Weltbildes. Dieses nimmt an, daß die Erde vom Weltenmeer umgeben ist 47 . 

Was im vorhergehenden über die personifizierte Sonne und deren Tätigkeit 
mitgeteilt wurde, zeigt, daß sie in den Rahmen poetisch-mythischer Vor¬ 
stellungen gehört. Die Hauptfrage jedoch ist, ob Säule in der Religion der 
Balten eine tiefere Bedeutung hat und eine größere Rolle spielt. Mit anderen 
Worten: ist mit Säule ein Kult verbunden? Bei diesen typisch bäuerlichen 
Völkern sind Spuren eines Kultes der Säule nur in der Förderung der Frucht¬ 
barkeit bzw. in der Hebung des Wohlstandes überhaupt zu suchen. Gerade 
so, wie man es erwarten kann, bestätigen auch die Quellen die große Rolle der 
Sonne im Fruchtbarkeitskult. Ihre Tätigkeit zur Förderung der Fruchtbarkeit 
wird durch besondere symbolische, oft ambivalente Arbeiten ausgedrückt. Die 
üblichste Handlung zur Förderung der Fruchtbarkeit besteht darin, daß Säule 
über ein Kornfeld geht (32542). Sie überschreitet gewöhnlich das Roggenfeld, 
mit einem Rock bekleidet. Das hat in diesem Fall eine besondere Bedeutung. 
Denn gerade das Herablassen oder Ausbreiten des Rockes über das Roggen¬ 
feld ist es, was sein Wachstum sichert. Ein Text spricht davon, daß Säule beim 

45 Das hat bereits ganz richtig Adamovics 1938, 27, festgestellt. 

46 Diese Vorstellungen wurden besonders von Danthine, Helene, 163 ff, dargestellt; 
vgl. audi James 66 ff und Lurker 15 ff. 

47 Die Diskussionen über das baltische Weltbild waren lebhaft, wenn auch nicht ein¬ 
mütig. Vgl. Straubergs 1937, 169 f; 1953, 153 ff; Adamoviis 1938, 4f; Zicäns 
1935, 182 \Balys 1966, 11 ff. 
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Herablassen ihres Rockes „eine Roggenähre abbrach“. Auch hier zeigt sich der 
bereits früher erwähnte Gegensatz zur Wirklichkeit des Lebens. Es wider¬ 
spricht dem rationalen Sachverstand des Bauern und seiner Auffassung, daß 
man beim Überschreiten eines Kornfeldes keinen Schaden anrichten könnte 
Die natürlichen Folgen eines solchen Ganges sind abgebrochene Ähren. Aber 
auch dann, wenn ein göttliches Wesen über das Feld geht, ist es logisch, daß 
dieses ebenfalls Ähren abbrechen muß. Daher findet sich daneben auch eine 
andere Aussage, die dazu auffordert, den Rock hochzuheben, gerade mit der 
Begründung, um keine Ähren abzubrechen. Wenn sie aber dennoch abgebro¬ 
chen werden, so folgert der Bauer, müssen an ihrer Stelle auf einem Halm 
zwei Ähren wachsen 48 . Säule, die das Wachstum der Felder fördert, erfüllt 
eine ihrer wichtigsten göttlichen Funktionen. Als Förderin der Fruchtbarkeit 
der Felder wird sie in weiterer Folgerung überhaupt als Brotgeberin an¬ 
gesehen. Soweit ich weiß, wird nur in der lettischen Tradition das Brot als 
„Sonnenbrot“ bezeichnet (2977). Es ist verständlich, daß die Sonne in dem 
undifferenzierten bäuerlichen Kulturkreis von einer besonderen Fördererin 
der Fruchtbarkeit ohne nennenswerte Schwierigkeiten leicht allgemein zur 
Fördererin des Wohlstandes in zweiter Linie werden konnte, und in neuester 
Zeit wird sie im Volksglauben sogar als Geldgeberin erwähnt. 

Zu den Formen des Kults der Säule gehört das Fest der Sommersonnen¬ 
wende, das unter dem Einfluß christlicher Traditionen Johanni genannt 
wurde 49 . Daß es eines der wichtigsten Feste war, zeigt schon allein die Tat¬ 
sache, daß sich darüber das umfangreichste Folklorematerial, mehrere tausend 
Volkslieder, erhalten hat. Johanni wird auch in anderen historischen Quellen 
unmißverständlich als besonders hervorragendes baltisches Fest bezeugt. Es 
war ein typisches Fest eines Fruchtbarkeitskults. Im folgenden wollen wir 
nur bei einigen charakteristischen Kennzeichen dieses Festes verweilen 50 . Die 


48 Die Doppelähre — jumis — ist ein verbreitetes Fruchtbarkeitssymbol, das eine be¬ 
sondere Bedeutung in der baltischen Religion hatte. Doch sind darüber bis jetzt 
nur gelegentliche Forschungen zugänglich. Vgl. Adamovics 1938a, 134 ff. 

49 Der alte Name war ein anderer. In neuester Zeit wurde die Bezeichnung Saulgrieii 
eingeführt, wenn auch das Wort selbst alt ist. So schon Lange 2, 269: „Saules Gree- 
schi tte, jeb Wehrsumi, die Sonnen-Wende.“ Im ältesten Wörterbuch der letti¬ 
schen Sprache findet sich auch noch ein anderes Synonym — Saides-währssums (vgl. 
Mancelius 1638). Es besteht keinerlei Grund, den lettischen Namen Jänis mit dem 
römischen Janus zu verbinden, wie dies manchmal geschieht (vgl. Brastiifs 1929, 
64). 

50 Hier ist besonders zu beachten, daß nicht nur der Name Säule durch den Johannes 
(Jänis) der christlichen Tradition ersetzt wurde, sondern daß auch einzelne Mo¬ 
mente des Festes eine christliche Motivierung erhalten haben. Bisher fehlen ernst¬ 
lichere Forschungen über dieses alte Fest der Säule, obwohl das Interesse daran 
seit dem vorigen Jahrhundert lebendig ist. Es gibt größtenteils nur Beschreibun¬ 
gen, z. B. LD 5, 12—18; DLE 1894, 67 ff; Senkevica, Biruta, 126 ff. Bielenstein 1882, 
634 ff, bietet eine kurze, aber ausgezeichnete Beschreibung einiger Momente des 
Festes von einem gelehrten Augenzeugen. Es gibt auch viele Übersichten, die nur 
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Meinungen über die Bedeutung des Schmückens von Haus, Mensch und Vieh 
’t Maien gehen auseinander. Die Anhänger eines gewöhnlichen Rationalis¬ 
mus sehen darin nur einen allgemeinen Ausdruck der Freude in den Momenten 
j'e'r Arbeitsunterbrechung. Daß eine solche Erklärung dieser Erscheinungen 
inseitig ist, geht schon allein daraus hervor, daß zum Schmücken nur gewisse 
Kräuter und Blumen oder Zweige von bestimmten Laubbäumen gewählt wer¬ 
den Man muß annehmen, daß diese Traditionen in älteren Vorstellungen 
wurzeln 51 . Zu dieser Meinung führt in etwa auch das zweite Kennzeichen, 
nämlich das festliche Mahl 52 . Das Gastmahl wird gewöhnlich bei anbrechender 
Dunkelheit beim Johannifeuer ausgerichtet. Mehrere Anzeichen deuten darauf 
hin daß man es hier mit einem ursprünglich sakralen Mahl zu tun hat. Für die 
Zubereitung der Mahlzeit sind der Hauswirt und die Hauswirtin verantwort¬ 
lich. Von der Reichhaltigkeit des Gastmahls hängt der ganze Wohlstand des 
Gehöfts ab. Die zum Gastmahl genommenen Nahrungsmittel sind nicht zu¬ 
fällig ausgesucht. Wichtigste Bestandteile des Mahles sind Käse und mit Honig 
zubereitetes Bier (32309 u. a.) 53 . Daß dieses Mahl auch einen rituellen Cha¬ 
rakter hatte, wird durch die Form des verwendeten Käses und durch die Art 
seiner Verteilung unter die Teilnehmer besonders deutlich. Dasselbe gilt auch 
für den Genuß des Bieres. Das Mahl findet gewöhnlich bei offenem Feuer statt. 
Die Forscher haben sich nicht nur über die weite Verbreitung dieser Tradition, 
sondern auch über ihr Alter mehrfach geäußert 54 . In der lettischen Tradition 


den Inhalt der Volkstradition erzählen, so Lideks 64 ff, oder rein spekulative 
Vermutungen, so Bruifenieks 1928; Jansons 1926 u. a. 

51 Die älteste Form des Festes und seine Motivierung ist mit einer Hirtenkultur ver¬ 
bunden worden, wie wir bei Bielenstein 1874, 46, lesen: „Dieselbe [Johannisfeier] 
ist ursprünglich die eines Hirtenfestes. Die ältesten Bräuche fallen in das Gebiet 
des Zaubers zum Schutz der Heerden und zu Erzielung reichren Ertrages von den 
Heerden.“ Sicher ist diese einseitige Behauptung nicht genügend begründet, denn 
das umfangreiche Material zeigt, daß die Festbräuche sich vielmehr allgemein auf 
die Fruchtbarkeit der Felder und die Sicherung des Wohlergehens bezogen. 

52 v. Schröder 1923 2, 381 f: „Beim Johannisfest der Letten spielt das Traktament 
eine wichtige Rolle, das von der Gesindewirtin den Nachts vom Kräuterlesen 
heimkehrenden Hausgenossen gespendet wird. Es besteht aus gekäster Milch, But- 
ter und namentlich aus frischem Quarkkäse, also dem Ertrage der Herde, und 
bringt dafür wiederum der Herde Segen [...]. Offenbar hatte der Käse wenig¬ 
stens früher diese neuneckige Gestalt, und wir erinnern uns daran, daß die Zahl 
Neun bei den europäischen Völkern, im Aberglauben und dgl. oft als bedeutungs¬ 
volle heilige Zahl auftritt.“ Vgl. auch Smits 1926, 90 f; Bruifenieks 24 ff; Lideks 
66 f. 

53 „Der Wirt kümmerte sich auch beizeiten um Hopfen, braute Bier einige Tage vor 
Johanni, damit das Bier abgelagert sei, schäumend und wohlschmeckend. Wenn er 
Bienen hatte, fügte er auch Honig hinzu, dann wurde es besonders süß und schmack¬ 
haft. Auch die Frauen tranken Bier. Die jungen Mädchen schämten sich sonst zu 
trinken, aber zu Johanni tranken sie“ ( Senkevica , Biruta , 127). 

54 Fehrle 160: „Sonnwendfeuer und den damit verbundenen Volksglauben gibt es 
in beachtenswerter Übereinstimmung in ganz Europa und bei Nachbarvölkern wie 
Slaven und den Arabern in Nordafrika. Bis zu Kleinigkeiten stimmt das Brauch¬ 
tum überein von Skandinavien bis Spanien, Italien und Griechenland, in Irland, 
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haben sich Aussagen erhalten, daß dieses Feuer eine sakrale Bedeutung habe 
Bei der Entzündung dieses Feuers werden zuerst Gottheiten erwähnt, später 
in der christlichen Tradition, tritt als Substitut Jänis (Johannes) an die Stelle 
von Säule. Diesem Feuer wird eine besondere Kraft zugeschrieben (33891) 
Wieweit diese Tradition des Abbrennens eines Feuers mit der Sommersonnen¬ 
wende und direkt mit der Sonne in Verbindung zu bringen ist, wie das früher 
von der Forschung behauptet wurde, läßt sich aus dem Material der lettischen 
Tradition nicht bestimmen. Zu diesen Kennzeichen tritt als charakteristisches 
Merkmal das Tanzen. Die in heutiger Zeit üblichen Spiele'und das Springen 
über das Feuer sind sekundäre Erscheinungen. Es scheint, daß ursprünglich ein 
Tanzen ums Feuer stattgefunden hat. Wir haben schon darauf hingewiesen, 
daß das Entzünden des Feuers als Tätigkeit der Gottheit angesehen wurde, 
wenn es auch praktisch gewöhnlich vom Hauswirt als Substitut vorgenommen 
wurde. Dieser sakrale Zusammenhang wird noch klarer ausgesprochen und 
dokumentiert, wenn davon die Rede ist, daß sich unter den ums Feuer Tan¬ 
zenden, wenn auch unsichtbar, die Gottheit selbst befindet (32918 u. a.). Das 
Tanzen der Gottheit auf diesem Fest des Fruchtbarkeitskults ist in weiterem 
Zusammenhang mit dem in letzter Zeit mehrfach erörterten Problem des 
Tanzens der Sonne in Verbindung zu bringen 55 . 

Das Sommersonnenwendefest bezeugt mit solchen Merkmalen wie dem 
Feuerabbrennen, einem sakralen Gastmahl und dem Tanzen deutlich die 
zentrale Stellung des Sonnenkultes in der Religion der baltischen Völker 56 . 

3. Meness 

Ebenso wie die Sonne sind auch die anderen Himmelskörper, in diesem 
Falle der Mond, als personifizierte göttliche Wesen bekannt. In allen bal¬ 
tischen Sprachen tritt ein und dasselbe Wort zur Bezeichnung des Mondes auf: 
„apr. menins, lit. menuo (menülis), lett. meness, das mit ind. menöt, Gen. 
meneses, in Verbindung zu bringen ist, woraus menes-, mens-, mes- folgen, 
mit ,Monat 1 und ,Mond‘ wohl als personifizierte .Zeitmessung“ zu me- .mes¬ 
sen““ 57 . In der lettischen Sprache hat sich in diesem Fall auch eine ältere, un- 

Frankreidi wie in Osteuropa. Diese Gleichheit bis zu Einzelheiten zeigt, daß die 
Sonnwendfeuer auf gemeinsames Brauchtum der europäischen Völker zurück¬ 
gehen, das teilweise in die Zeit indoeuropäischer Gemeinschaft zurückführt.“ 

55 Vgl. Edsman 17 ff; auch Smits 1926, 89. 

56 Nach der Ansicht von Smits 1926, 90, und Adamovics 1937, 93, steht das Fest im 
Mittelpunkt der baltischen Religion. 

57 Pokorny 1 , 731. Vgl. auch Walde 1930 2, 271 f; Berneker 2, 51; Brugmann 2, 1, 
526. Dagegen nimmt Brandenstein 11 f *menes- als Ausgangsstufe an. Aber Specht 
1944, 290, erkennt, daß diese Bildung „ihrer Bedeutung nadi zu den ältesten Be¬ 
griffen und Vorstellungen, die überhaupt dem ing. [= idg.] Menschen bekannt 
waren, [gehörte]“. Vgl. auch aaO 344 ff. 
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differenzierte Bedeutung des Wortes meness zur Bezeichnung sowohl von 
jvJond als auch Monat erhalten 58 . 

Das Folklorematerial weist eine Erscheinung auf, die besondere Aufmerk- 
keit erfordert. Neben der männlichen Form meness mit verschiedenen 
TVninutiven wie menestiris, menesnitis u. a. sind auch weibliche diminutive 
Formen wie menesti^a, menesnite u. a. anzutreffen. Diese Formen weiblichen 
Geschlechts sind auch in verschiedenen Wörterbüchern (J. Lange) vorhanden. 
Damit entsteht die Frage, wie diese Erscheinung zu erklären sei. Sie verdient 

3 so mehr Aufmerksamkeit, als in anderen Sprachen zur Bezeichnung des 
Mondes Wörter weiblichen Geschlechts benutzt werden. Wenn man die Texte 
mit der weiblichen Endung überprüft, zeigt es sich jedoch, daß es sich gewöhn¬ 
lich um Dialektformen handelt, die in die Texte vielfach unter dem Einfluß 
einer fremden, hier einer slavischen, Sprache Eingang gefunden haben. Zum 
Teil wurden solche Formen, besonders bei gedichteten Texten, wegen des 
Versmaßes eingeführt. Es gibt daher keinen Grund, in diesen sporadisch auf¬ 
tretenden Texten und in den darin vorkommenden weiblichen Endungen für 
Meness eine Begründung für die Ansicht zu suchen, daß der Mond in älteren 
Vorstellungen weiblichen Geschlechts gewesen sei. 

Meness gehört als männliches Wesen völlig in die Familie der Himmels¬ 
götter, sowohl hinsichtlich der Beschreibung seiner äußeren Gestalt als auch 
mit seinem Zubehör und seinen Funktionen. Doch sind seine Beziehungen zu 
den übrigen Himmelsgöttern unterschiedlicher Art. Am engsten verbunden ist 
er mit der Sonne, sowohl in positivem als auch in negativem Sinne. Die Ver¬ 
wandtschaft des Meness mit den anderen himmlischen Wesen sowie seine fami¬ 
liären Verhältnisse überhaupt sind nicht vollständig entwickelt. Mehrere Texte 
sprechen jedoch von einem oder mehreren Söhnen des Meness (22049, 33837, 
33803 u. a.). Bei manchen Texten dieser Art ist es schwer zu sagen, ob die Be- 
zeidmung Mondessohn sich nicht auf Meness selbst im Sinne eines Gen. appel- 
lativus bezieht. Meness besitzt ebenso wie Dievs und Säule ein eigenes Haus. 
Und als Eigentümer seines Hauses hat er auch seine Diener (33803,1), als 
welche in manchen Fällen der Morgen- und Abendstern festgestellt werden 
(33893,3). Vielleicht ist die bezeichnendste Vorstellung die von Meness mit 
seinen Pferden (33803, 33898 u. a.). Und das ist verständlich, denn auch er 
muß über den Himmelsberg fahren (33853, 31738). Nur selten wird er in der 
Rolle eines Reiters erwähnt 50 . Als Meness’ Pferde werden der Morgen- und 
der Abendstern bezeichnet. Aber wenn man sich den Himmel als ein Meer 
vorstellt, so fährt Meness selbstverständlich, ebenso wie Säule, auch im Boot 
(33849). Der größte Teil der Texte führt nicht im einzelnen aus, wie Meness 
sich über den Himmelsberg bewegt, sondern stellt nur die Tatsache als solche 

58 Frisk 285 f gibt eine psychologische Motivierung der späteren Differenzierung an. 

59 Siehe oben die Anmerkung 44. 
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fest (4395, 32004,1 u. a.). Man erfährt, daß Meness auch die Sterne zählt. Alle 
diese Aussagen in den Texten charakterisieren und zeigen die Naturerlebnisse 
des Menschen und seine Gedanken über den Ablauf der Ordnung in der Natur 
eingekleidet in dichterische Formen. Meness als personifiziertes Wesen jedoch 
hat das Bestreben, aus der Welt poetischer Vorstellungen auch in das religiöse 
Leben einzudringen. 

In den Religionen anderer Völker ist Meness in verschiedener Weise mit 
dem Wasser und der Fruchtbarkeit verbunden. In den Quellen der baltischen 
Völker kommt dieser Zug zwar auch vor 60 , jedoch ist er nicht weiter aus¬ 
gebildet. 

Statt dessen prägt Meness sich mit einem anderen Wesenszug ein, der in den 
Religionen der anderen Völker sehr selten ist, hier aber besonders betont wird, 
nämlich mit seiner Beziehung zum Kriege, was darauf schließen läßt, daß 
Meness ein alter baltischer Kriegsgott gewesen ist. Meness wird als Beschützer 
der Krieger bezeichnet oder sogar in einer größeren Textgruppe selbst als 
Krieger erwähnt (31929,3; 32004,1; 33833 u. a.). Er hat seine Kriegstruppen. 
Gewöhnlich werden so die Sterne mit einer Metapher bezeichnet. Auch hier 
tritt die mehrfach erwähnte Erscheinung auf, daß die Grenze zwischen der 
realen und mythischen Welt unklar bleibt. Gewöhnlich nimmt Meness neben 
den Kriegern mit seinen großen Kriegstruppen an den Kämpfen teil, um auf 
diese Weise den Sieg zu sichern, ln den Religionen der anderen Völker wird 
der Mond oft in die Schar der Förderer der Fruchtbarkeit eingereiht. In der 
baltischen Religion ist er jedoch in diesen Funktionen nicht bekannt. Solche 
Zusammenhänge lassen sich einzig in einigen magischen Vorkommnissen und 
Texten finden, aber sie weisen keineswegs auf eine ursprüngliche religiöse 
Rolle hin, ebenso wie die in den magischen Texten vorkommenden christlichen 
Feste in jene erst sekundär Eingang gefunden haben. 

Hier ist auch auf die Frage nach einem Kult des Meness zu antworten. Wir 
haben schon darauf hingewiesen, daß der Kult der Himmelsgötter überhaupt 
nicht vollständig entwickelt ist. Das bezieht sich besonders auf Meness. Es 
scheint auch, daß ein solcher Kult unter dem Einfluß der Christianisierung 
einem schnelleren Verfall ausgesetzt war. Unmißverständlich ist jedoch das 
Zeugnis vieler Texte, daß man sich an Meness mit direkten Bitten wendet 
(4265, 4266). Dagegen gibt es in den Texten keine Anhaltspunkte, daß Meness 
irgendwelche Opfer dargebracht worden sind. 

Es wurden Meinungen geäußert, ob der Kult des Meness nicht doch älter 
sei als der Kult der Säule. Die Diskussionen darüber waren lebhaft 61 , doch 

60 Vgl. WM 2, 427. 

61 Die Diskussion darüber, ob der Kult der Säule oder der des Meness älter sei, ist 
manchmal sehr scharf gewesen. So wurde allein von den Vertretern der sog. Mond¬ 
mythologie sehr radikal behauptet: „Ich bestreite, daß es Sonnen m y t h e n gebe. 
Die Mythen, oder richtiger, einzelne ihrer Gestalten, sind zwar auf die Sonne 
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die Frage historisch nicht beantwortet werden. Unsere Untersuchung 
k a . n ” daß die'Nachrichten über den Kult der Säule in der baltischen Religion 
Zuständiger sind. Der Kult der Säule hat jedenfalls, wie die zugänglichen 
n° eilen zeigen, die zentralere Bedeutung 62 . Es ist auch nicht möglich, sich mit 
Sicherheit darüber zu äußern, ob diese Erscheinung mit den indoeuropäischen 
Völkern in Zusammenhang gebracht werden kann 03 . 


4. Perkons 

Alle drei baltischen Sprachen besitzen ein gemeinsams Wort zur Bezeich- 
ung des Donners: apr. percunis u , lit. perkünas ° 5 , lett. perkons 60 . Daneben 
finden sich auch manche Worte mit älteren Formen, z. B. perkonis, während 
’edoch im Material am häufigsten die diminutiven Formen Vorkommen: per- 
konitis (33702), perkonins (33706). Über die Etymologie des Wortes besteht 
unter den Sprachwissenschaftlern keine Einigkeit, und eine lebhafte Diskussion 
findet selbst in letzter Zeit statt 07 . Ausgehend von verschiedenen etymologisch¬ 
semantischen Überlegungen werden mehrere Gesichtspunkte über das Wesen 
des Gottes Perkons ins Feld geführt. Manche sehen ihn als ausgesprochenen 
Himmelsgott Perkons (Donner) an (K. Mllenbachs, O. Wiedemann). Andere 
halten ihn für den personifizierten Gott der Eiche (H. Hirt, W. Porzig, F. 
Specht). Einige erblicken in ihm einen Berggott (R. Much, T. Karsten, V. Iva- 
nov). Diese verschiedenen Ansichten bestätigen nur, daß eine etymologische 
und semantische Wortanalyse keine genügende Grundlage bietet, um etwas 
Sicheres über das Wesen, die Eigenheiten und die Funktionen einer Gottheit 


bezogen worden, die Erzählungen aber wurden dabei den Sonnenschicksalen 
nicht angepaßt: sie blieben Mondmythen und sind auch als solche zur Welt 
gekommen“ (Hüsing VII). Ähnlich Schultz 6 f. Darauf antwortete ebenso scharf 
Much 240 ff. Vgl. auch Nilsson 1925, 140 ff, der eine vernichtende Rezension über 
Sdiultz Arbeit schrieb. . . 

62 Eine ähnliche Lage spiegelt die Diskussion über den Mond- und Sonnenkult im 
alten Indien wider. So schon Keith 123: „The moon by.its waxing and wamng 
doubtless was of great importance in fixing times of offering, but in India at least 
it is difficult to see how fundamental importance could be attached to this ngure in 
comparison with the vital energy of the sun.“ Vgl. auch Gonda 1960 1, 66 ff, mit 
Hinweis auf andere Ansichten. Doch hat Dikshitar 175 das Alter des Mondkults in 
Indien unterstrichen: „An endeavour is made here to show that the lunar cult was 
as old as the solar cult and the moon enjoyed an independent Status like any other 
deity of the Vedic pantheon.“ 

63 Vgl. Keith 123. 

64 Vgl. Endzelins 1943* 224. 

65 Über dieses Wort in den litauischen Geschichtsdokumenten bei Grienberger 11 ff 
und Skardzius 314. 

66 Vgl. ME 3, 209. 

67 Einen guten historischen Überblick darüber bieten Feist 137 ff und de Vnes 1961, 
126. 
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auszusagen 68 . Jedoch haben die Diskussionen über die Etymologie des Namens 
wenigstens eines geklärt, nämlich daß der in verschiedenen indoeuropäischen 
Sprachen vorkommende Name Donnergott zur Bezeichnung von Perkons aus 
einer alten indoeuropäischen Wurzel abgeleitet ist und es deshalb keinen 
Grund gibt zu meinen, ein zu dieser Gruppe gehöriges Volk habe von einem 
anderen die Vorstellung von diesem Gott entlehnt, wie das vielfach behauptet 
wird (H. Ljungberg u. a.) 09 . 

Berichte über den baltischen Gott Perkons sind bereits in den ältesten Quel¬ 
len enthalten. Uber den litauischen Gott Perkons werden diese Nachrichten 
durch die russische Beilage zur Chronographie des Johannes Malalas vermit¬ 
telt 70 . Eingehend sind auch die Mitteilungen, die die Livländische Reimchronik 
von 1290 macht: „zu Swurben vüren sie ubir se, daz ist genant österhap, als 
ez Perkune ir apgot gap daz nimmer so hast gevnos.“ 71 

Nachrichten über Perkons finden sich auch bei den alten Prußen, wie das 
Peter von Dusburg um das Jahr 1326 bezeugt 78 , jedoch gehen die Mitteilungen 
über die Letten auf die Rigaer Provinzialsynode vom Jahre 1428 zurück, wo 
wir in den angenommenen „Statuta provincialia“ lesen: „Nonnulli tarnen 
rustici et incole in provincia nostra Lyvonie non reliquias fidelium defunc- 

68 Das hat auch Schröder 1951, 33, als richtig eingesehen: „Man hat sich bis heute 
immer wieder blenden und verlocken lassen von der an sich gewiß höchst auffälli¬ 
gen Ähnlidikeit des Namens der germanischen Götter mit dem des altlitauischen 
Donnergottes Perkünas (vgl. lit. perkünas ,Donner“, perkünija .Gewitter“, lett. 
perkuons, perkuon(i)s, altpreuß. percunis .Donner“), man hat hierzu des weiteren 
den slavischen Gott Perunü gelegentlich herangezogen, wohl auch trotz lautlicher 
Schwierigkeiten den vedischen Gott des Gewitters Parjanyas, vor allem auch an 
Verknüpfung mit lat. quercus (aus *perquos) .Eiche“, sowie mit got. fairguni, ,Berg“ 
.Gebirge“, ags. firgen-, ,Berg-‘ usw. usf. gedacht. Diese ganzen Kombinationen sind 
gewiß sehr bestechend, aber bei näherem Zusehen erheben sich doch gewichtige 
Bedenken, die hier nicht im einzelnen alle erörtert werden sollen. Zunächst be¬ 
stehen mancherlei lautliche Schwierigkeiten, und sodann fragt sich, von welcher 
Grundbedeutung wir für den Gottesnamen auszugehen haben: war er ein .Don¬ 
ner- und Gewittergott“, ein .Eichengott“ oder ein .Berggott“?“ Vgl. auch Wiede¬ 
mann 13 und Smits 1932, 302. 

69 Unwissenheit vermischt sich mit nationaler Romantik in den Worten Ljungbergs 
41: „Perun är som gud inte lcänd utanför krönikorna, och spar av Perunkult fattas. 
Med all sannolikhet är Perun-Tor en skapelse av den nordiska anden“ (vgl. aaO 
40). Es scheint, daß Ljungberg diesen Gedanken unkritisch von Karsten übernom¬ 
men hat oder auch von dem noch radikaleren Brückner 17: „Es gibt somit keine 
sprachliche Vermittlung zwischen perun und Perkünas, beide Namen: der Schläger 
und Eichler, berühren sich nur sachlich; es gibt keine lituslavische Gottheit - die 
Mythologien beider Völker gehen völlig auseinander, berühren sich in keinem 
Punkte.“ Diese offensichtlich unbegründete Behauptung hat schon seinerzeit, im 
Jahre 1871, Batyr 446 zurückgewiesen. Auf Grund einer umfangreichen Material¬ 
analyse wurde sie erneut nochmals verworfen von Filipovic 1948, 80, und 1954, 
181, sowie von Skardzius 313. Vgl. auch Pettazzoni 351 und Pisani 1962, 817 f. 

70 Textauszüge und quellenkritische Überprüfung bei Mannhardt 1936, 36 ff. Da¬ 
selbst auch weitere Texte betreffend den lit. Perkünas. 

71 Reimchrcnik 1434—1439. 

72 Vgl. Mannhardt 1936, 87. 
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um venerando, sed, quod detestabilius et, in gravissimam Dei offensam 
t0 . rU o ^erent supersticiose ydolatrie ex demonum subtilitate adjuvante, quod, 
fiducia creatoris et sanctorum suffragiis penitus derelictis, a naturalibus effec- 
tibus et vilioribus creaturis, scilicet a tonitruo, quod deum suum 
pellant, a serpentibus, vermibus et arboribus, in 
ibus confidunt [...].“ 7S Mit Rücksicht darauf, daß die Rigaer 
Provinzialsynode die örtlichen Verhältnisse gut kannte, darf man daher die¬ 
ses Dokument als sichere Quelle ansehen. Die versammelten Geistlichen be¬ 
trachteten die Lage als sehr ernst und nahmen daher einen Beschluß an, ener- 
isch dagegen zu kämpfen, ohne die Anwendung administrativer Gewalt aus¬ 
zuschließen. Mit dem Zeugnis dieses Dokumentes ist nicht nur das Bestehen 
eines Perkons-Kultes bezeugt, sondern auch seine Verbreitung, und das noch 
zu so später Zeit, im 15. Jh. Dieser Kampf gegen den Perkons-Kult war nicht 
erfolgreich, denn noch im Jahre 1734 lesen wir in den Annalen des Jesuiten- 
Kollegs in Daugavpils: „A cultu (feste S. Joannis Baptistae secundum vetus 
Kalendarium) tonitrui, Lotavice dicti, Swats parkauns, cui putabant inesse 
animam offerebant que in medio, areae vas cerevisiae, explicata illis natura 
tonitrui, revocati circiter.“ 74 Die Berichte dieser Chroniken und historischen 
Quellen bezeugen die Tatsache, daß der Perkons-Kult sich noch bis ins 18. Jh. 
zäh gehalten hat, aber sie bieten keine vollständigeren Nachrichten über die 
Gestalt Perkons’ und seine Stellung in der baltischen Religion. Solches ergän¬ 
zendes Material ist jedoch reichlich in der Folklore der baltisdien Völker ent¬ 
halten. 

V Perkons wird in dem Folklorematerial auch mit mehreren anderen Namen 
bezeichnet, so als Perkonsvater, Alter Vater, der Alte, der Donnerer, der 
Himmelsschmied u. a. Diese Bezeichnungen sind mit Perkons als Himmels¬ 
erscheinung verbunden. Die verbreitetste Vorstellung ist jedoch die, daß es 
sich um einen älteren Mann und ein Familienoberhaupt handelt. Über ihn als 
Familienoberhaupt gibt es die zahlreichsten Aussagen. Nur die Vorstellung 
von Perkons als Himmelsschmied kann sich an Fülle mit ihnen messen. 

Es ist überflüssig zu bemerken, daß Perkons ebenso wie alle Himmelsgötter 
ein sehr enges Verhältnis zu Pferden hat; in den Quellen gibt es darüber 
umfangreiche und eingehende Beschreibungen. Von Perkons Attributen ver¬ 
dient seine Kampfwaffe die meiste Aufmerksamkeit, ln den baltischen lexten 
ist die Rede von Perkons’ Kugel 75 . Diese Vorstellung ist keineswegs nur für 
die baltischen Völker typisch 76 . Gewöhnlich haben Götter dieser Art bei ande¬ 
ren Völkern als Waffe das von der Steinzeit her bekannte Arbeitsgerät oder 

73 UB 7, Nr. 690, auch Mannhardt 1936, 156. 

74 Fontes 1, 400; vgl. auch aaO 253. , 

75 Die Beschreibung der Donnerkugel ist bei Kurtz , Edith , 1, 120 und 2, 25 zu lesen. 
Vgl. auch Zicäns 1938, 191. 

76 Vgl. HDA 2, Donnerkeil, 327 ff, besonders auch Gnmm 2, 1021 f; Helm 1, 187 
(mit Abb.). 
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eine Kampfwaffe, nämlich ein Steinbeil oder einen Hammer. Daneben finde 
sich in den Volkstraditionen auch Vorstellungen von kleineren runden Steinen 
als Kampfwaffe Perkons’ 77 , denen eine große magische Kraft nachgesagt 
wird 78 . ° 

Auch Perkons hat, wie andere Himmelsgötter, eine Familie. Am häufigsten 
ist die Rede von Söhnen, deren Anzahl unbestimmt ist. Daneben werden auch 
Perkons’ Brüder erwähnt. Diese unterscheiden sich in ihren Funktionen i n 
nichts von den Söhnen, und es scheint, als ob es sich nur um dichterische Aus¬ 
drucksweisen handelt. Im Unterschied zu den anderen männlichen Himmels¬ 
gottheiten werden nur Perkons Töchter zugestanden. Diese sind in der Familie 
Perkons’ gewöhnlich mit solchen Arbeiten beschäftigt, wie sie auch im mensch¬ 
lichen Leben üblicherweise von weiblichen Wesen verrichtet werden. Man 
kann sagen, daß Perkons’ Familie vollständiger dargestellt wird als bei den 
anderen Göttern. Alle diese Wesen bleiben jedoch im Rahmen einer mythi¬ 
schen Weltschau ohne besondere religiöse Funktionen oder einen Kult. 

Das Wesen von Perkons zu bestimmen ist sehr schwierig, da in ihm meh¬ 
rere, sogar widersprüchliche Züge vereinigt sind. Bei den Litauern ist eine 
bekannte Vorstellung die vom Himmelsschmied, der, in Übereinstimmung mit 
der erwähnten Chronik des Malalas, die Sonne geschmiedet hat 79 . Ferner be¬ 
merken wir eine positive Einstellung gegenüber Perkons als Förderer der 
Fruchtbarkeit. Er wird in Situationen angerufen, die ihn in moralischer Hin¬ 
sicht als Richter zeigen. Die interessanteste aller dieser Vorstellungen ist die 
von Perkons als Schmied der Sonne, der an den griechischen Gott Hephaistos 
erinnert und dem Typ nach zur selben Göttergruppe gehört. Dieser Wesenszug 
verhilft auch besser als die etymologischen Deutungen dazu, die Stellung Per¬ 
kons’ in der indoeuropäischen Götterfamilie zu erkennen. 

Perkons’ Eigenschaft als Fruchtbarkeitsgott enthüllt sich vollkommen in dem 
ihm gewidmeten kultischen Gastmahl 80 . Beschreibungen ähnlicher europäischer 
Traditionen wie die mit dem Donnergott verknüpften Gastmahle gibt es ganz 
selten. Die in der baltischen Religion vorhandene Überlieferung eines solchen 
Mahles scheint die umfangreichste und vollständigste zu sein. Gewöhnlich 
wird im Herbst nach der Einbringung der Ernte für Perkons ein Gastmahl 
ausgerichtet: „Was wollen wir Perkons geben für das Grollen im Sommer? 
Eine Last Roggen, eine Last Gerste, ein halbes Schiffspfund Hopfen“ (28818). 
Ähnliche Texte kommen in größerer Zahl vor. Wenn dieser Text auch durch 

77 de Vries 1956 2, 125, weist richtig nach, daß er sie „als die vom Donnergott aus 
dem Himmel herabgeschleuderten Waffen betrachtet“. Diese Ansicht bezeugen auch 
die Glaubensvorstellungen der baltischen Völker (T 23337). 

78 Solch eine magische Kraft wird wiederholt in vielen Folkloretexten verzeichnet 
(34149, T 23338 u. a.). 

79 Der Originaltext ist bei Volteris 637 f abgedruckt, und Mannhardt 1936, 57 f, 
bietet ihn zusammen mit der deutschen Übersetzung. 

80 Darüber siehe eine größere Abhandlung bei Biezais 1964, 37 ff. 
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• e Ausdrucksweise begrenzt ist, enthüllt er doch mehrere bezeichnende 
^''rkmale: Erstens, daß Perkons im Sommer gegrollt hat und daß nun, da der 
« rnmer vorbei ist, Gerste und Roggen abgeerntet, eingefahren und gedro- 
hen worden sind, der Hopfen eingesammelt ist, diese in großen Mengen dem 
p-rkons angeboten werden. Hinter diesem poetischen Ausdruck ist eine Reali- 
rt des Lebens zu erblicken. Diese scheint folgende zu sein. Der Dank an Per- 
tfns wird nicht für sein Grollen erstattet, wie es im Text heißt, sondern für 
twas das offenbar unmittelbar mit dem Grollen im Zusammenhang steht. 
Dadurch wird die direkte Beziehung des Perkons zu der Fruchtbarkeit der 
Natur aufgedeckt. In diesem konkreten Falle handelt es sich um die freude¬ 
volle Dankbarkeit des Bauern für die wichtigsten Kornarten, die gut geraten 
sind, weil Perkons Regen gegeben bzw. gegrollt hat. In diesem Zusammen¬ 
hang wird auch der Hopfen erwähnt, was darauf schließen läßt, daß dem 
Perkons nicht das gedroschene Getreide selbst, sondern das daraus gebraute 
Bier angeboten wird. Somit enthüllt der Inhalt der Daina 80 “ die Rolle des För¬ 
derers der Fruchtbarkeit, des Perkons, dem der Ausdrücker des Dankes, der 
Bauer selbst, gegenübersteht. Hinter der poetischen Aussage, nämlich dem 
angebotenen Roggen, der Gerste und dem Hopfen, steckt ein anderes konkretes 
Bild. Mit dem Roggen ist Roggenbrot, mit Gerste und Hopfen das aus ihnen 
gebraute Bier gemeint 81 . Das Roggenbrot ist durch Jahrhunderte das wichtigste 
Nahrungsmittel der lettischen Bauern gewesen. Das Bier hat bei allen letti¬ 
schen Gastmählern und Jahresfesten eine hervorragende und sogar sakrale 
Bedeutung gehabt. Daher haben die im Text erwähnten Roggen, Gerste und 
Hopfen metaphorische und symbolische Bedeutung. In Wirklichkeit spricht der 
Text von einem Gastmahl, das im Herbst, wenn die Ernte eingebracht war, 
Perkons zu Ehren ausgerichtet wurde. Im Text ist klar gesagt, daß die auf¬ 
gezählten Bestandteile des Mahles direkt Perkons selbst angeboten werden. 
Dies legt den Gedanken nahe, daß es sich um ein Dankopfermahl handelt. 
Weder über den Verlauf des Mahles noch über die Funktionen der Teilnehmer 
an der Feier sind Hinweise vorhanden. Das sind Fragen, auf die unser Text 
keine Antwort gibt. 

Angaben darüber, daß Perkons die zentrale Gottheit im Fruchtbarkeitskult 
der Letten gewesen ist, bringt im Jahre 1610 Probst Dionysius Fabricius: 
„Observant quoque haue consuetudinem in hodieruum usque diem, quando 
magna est siccitas terrae, in defectu pluviae, solent in collibus inter densissi- 
mas sylvas tonitrua adorare, eique immolare juvencam nigram.. hircum nigrum 
et gallum nigrum, quibus mactatis ritu svo conveniunt plurimi ex vicinia, 

80a Daina ist eine ältere Form des vierzeiligen Volksliedes das aus zwei Strophen 
besteht und gewöhnlich im Versmaß des Trochäus oder des Daktylus verlaß is . 
81 Über die Getränke der alten Letten und besonders über das Bier hat Bielenstem 
1896, 35 ff, einen besonderen Forschungsbericht geboten. Siehe auch oben die An¬ 
merkung 53. 
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ibidem convivantes et potitantes, invocando Percunum, i. e. deum tonitra 
omnium primo infundentes craterem cerevisiae, quem ter circumferentes circa 
ignem ibidem excitatum, postremo effundunt in ignem orantes Percunum ut 
plurias fundat et imbres.“ 82 

Aus diesem Text ergibt sich ein klares Bild auch über den Ablauf des dem 
Perkons gewidmeten Festmahles. Hier sind folgende Momente zu beachten 
die bei unserer weiteren Diskussion von besonderer Bedeutung sein werden' 
Zum Festmahl versammelten sich (1) die Nachbarn aus der näheren Umgegend 
(2) man opferte dem Perkons einen schwarzen Hahn, ein Böcklein oder ein 
Kalb, und (3) man trank Bier, von dem auch dem Perkons geopfert wurde. 

Nach diesen Darlegungen von Fabricius wird verständlich, warum nach der 
Einbringung der Ernte, wie in den Texten der Daina zu lesen ist, dem Perkons 
Dank gebührte. Ihm konnte man sowohl im Sommer, wenn man um Regen bat 
als auch im Herbst, wenn man sich für die Ernte bedankte, besondere Auf¬ 
merksamkeit widmen. Die Art, in der das geschah, war ein besonderes sakrales 
Mahl. 

Weiter ist zu beachten, daß bei den baltischen Völkern verschiedene Quellen 
ein besonderes bei Namen genanntes Fest — Saberi — erwähnen. Nach uns zu¬ 
gänglichen Beschreibungen erinnert dieses Fest an die oben geschilderten Fest¬ 
gebräuche. Das Wort saberi ist etymologisch auf sabert, v. inf., zusammen¬ 
schütten, zurückzuführen; schon aus diesem Grunde liegt der Gedanke nahe, 
daß es sich um etwas Zusammengetragenes und Zusammengeschüttetes han¬ 
delt. Es ist das zusammengetragene und zusammengeschüttete Korn, aus dem 
das Fest-Brot gebacken und das Fest-Bier gebraut wurde, das man bei einem 
gemeinsamen Mahl bei diesem Fest verzehrte. So schreibt der Jesuitenpater 
Queck über die heidnischen Feste der Letten: „Tertia celebritas Subary 
a collectione dicta instituebatur circa festum S. Martini sequenti ritu; pater- 
familias convocatis vicinis ornabat vaccam vestitu muliebri, ducebatque per 
omnia loca et tuguria suae domus eo fine ut quidquid pes vaccae attigerit, id 
in bonum habitantum cederet. Concludebatur haec celebritas esca et potu 
lautiori.“ 83 

An diesem Bericht interessieren drei Momente: (1) die Benennung des Festes 
(Subary bzw. Saberi), (2) das gemeinsame Verzehren des Opfertieres und des 
Bieres beim Festmahl und (3) die damit bezweckte Sicherung des Wohlstandes 
und der Fruchtbarkeit. 

Nach diesen Einblicken und Darlegungen können wir zu dem erwähnten 
Daina-Text zurückkehren. In auffallender Weise stimmen die Aussagen der 
Daina völlig mit den Beschreibungen dieser Feste durch Fabricius und Quedc 
überein. Aus beiden Quellen ist ersichtlich, daß das beschriebene Gastmahl 

82 SSRL 2, 441 (auch bei Mannhardt 1936, 458). 

83 Fontes 1, 480. 
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, Vorderer der Fruchtbarkeit, Perkons, als Dankopfermahl gewidmet war. 
f'Vten Falle handelte es sich um eine Aussage mit Hilfe einer poetischen 
a” drucksweise. Der hier dargestellte Wesenszug des Perkons wird in den 
Darstellungen der Religion der Balten weniger beachtet. 

D Das Wesen Perkons’ weist außer den hier erörterten Funktionen zur Forde¬ 
rder Fruchtbarkeit auch noch andere Züge auf. Er ist als Bekampfer böser 
rlter bekannt. In diesem Zusammenhang ist er ferner Helfer und Beschut- 
aZ Krieger Wieweit hierbei von ihm als einem Kriegsgott gesprochen 
Ze "den kann, ist schwer zu bestimmen, obwohl es auch an solchen Versuchen 
bt fehlt 84 . Perkons als Bezwinger böser Geister ist in den Religionen anderer 
nlC -lischer Völker, die sich unter starkem Einfluß des Christentums gebilde 
r/Jn weit bekannt. In den baltischen Traditionen erscheint Perkons jedoch 
"berhäupt als Hüter der Wahrheit und Moral. Das ist vor allem m beson¬ 
deren Situationen zu beobachten, in denen sich der Mensch direkt an Perkons 
m Hilfe wendet, z. B. im Falle eines schlechten oder bösen Freiers oder auch 
bei sozialen Mißständen, die in der Zeit der Feudalherrschaft besonders spür¬ 
bar waren. Perkons wird auch hierbei als Verteidiger von Wahrheit und Recht 
ana-erufen Ouellen, die diesen seinen Wesenszug aufweisen, gehören zweifel- 
L einem späteren Synkretismus an, aber dieses Problem ist unter einem ande¬ 
ren Aspekt zu sehen. Wenn dieser Wesenszug sich unter direktem christlichen 
Einfluß bzw. in späterer christlicher Zeit gebildet hätte, dann müßte man sich 
in solchen Situationen an den christlichen Gott und nicht an den vorchristlichen 
Perkons wenden. Wenn sich der Mensch dennoch mit den erwähnten Bitten 
an Perkons gewandt hat, dann läßt dies vermuten, daß es sich hierbei um eine 
ältere, tiefer verwurzelte Tradition handeln könnte. Doch sind die Forschun¬ 
gen in dieser Richtung vorläufig noch unabgeschlossen. 

Schließlich ist noch zu erwähnen, daß man versucht hat, den baltischen er- 
kons mit anderen ähnlichen Göttern in Zusammenhang zu bringen^. Hier 
wird an erster Stelle der slavische Gott Perün genannt, doch sind die etymolo¬ 
gischen Zusammenhänge ziemlich unklar und unsicher 88 . Die Suche nach p o- 
netischer Ähnlichkeit in den etymologischen Zusammenhängen bietet keine so 
gute Begründung, als daß man sich auf sie stützen könnte, wie die Behaup¬ 
tung, die Perkons mit typenmäßig ähnlichen Göttern verbindet, die dieselben 
Funktionen wie er in anderen Religionen ausüben, z. B. Indra, Thor, iaranus 

und andere. . . 

Es ist typisch für die hier erwähnten Götter dieser Art bei den indoeuropäi¬ 
schen Völkern, daß sie verschiedene und sehr umfangreiche Funktionen haben. 

85 D?e\ArsuAe^zif bestreiten, daß die Balten einen Gott mit Namen Perkons kannten, 
sondern daß dieser eine Entlehnung von den Skandinaviern bzw. aus der Rebg° 
der Germanen sei, wie das Ljungberg 41 unter dem Einfluß von Karsten 73 getan 
hat, sind unbegründet. 

86 Vgl. Güntert 1914, 213; Lanczkowski 1968, 201. 
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Dasselbe muß man von Perkons sagen. Er erscheint sowohl als Donner- 
Regen- und Blitzgott als auch als Förderer der Fruchtbarkeit sowie auch, mit 
allgemeinen Wesenszügen, als Hüter der Moral. So wenig wie man das Wesen 
von Indra auf eine von diesen Funktionen reduzieren kann, läßt sich das 
mit Perkons machen. Zuweilen wird bei verschiedenen Funktionen des Don 
nergottes auf die unterschiedlichen natürlichen und klimatischen Verhältnisse 
hingewiesen. 

Wenn man das hier dargelegte Material und die erwähnten Standpunkte 
der Forscher rückblickend überschaut, gelangt man zu mehreren Folgerungen- 
Erstens, Perkons ist, wie andere baltische Götter, mit einem Natursubstrat ver¬ 
bunden. Zweitens, Perkons fügt sich in den bäuerlichen Kulturkreis ein und 
ist daher ein typischer Förderer der Fruchtbarkeit. Hier hat er auch eine Be¬ 
deutung in geographisch-klimatischer Hinsicht. Drittens, das soziale Substrat 
die bäuerliche Großfamilie, hat als Vorbild dafür gedient, daß auch Perkons 
eine zahlreiche Familie um sich hat. Viertens, Perkons tritt ferner in Funktio¬ 
nen eines Kriegers und eines Schützers der Moral auf. Dem allen zugrunde 
liegt die Vorstellung von Perkons’ allumfassender Macht. In dieser Hinsicht 
weist er eine große Ähnlichkeit mit anderen indoeuropäischen Göttern dieser 
Art auf. 

5. Die Gottessöhne und die Sonnentöchter 

Seitdem Mannhardt die internationale Forschung auf diese Wesen in der 
baltischen Religion aufmerksam gemacht hatte 87 , war das Interesse auch in den 
späteren Untersuchungen, selbst bis in die jüngste Zeit hinein, groß. Die Got¬ 
tessöhne (Dieva deli) werden gewöhnlich in der Mehrzahl erwähnt, ohne daß 
eine genaue Anzahl genannt wird. In einer kleineren Gruppe von Folklore¬ 
texten ist die Rede von zwei Gottessöhnen (4978,1; 13250,2—4, 33741). manch¬ 
mal auch von dreien (33628,2) oder fünfen (5037,1). Doch gibt es daneben 
Texte in großer Zahl, die vom Gottessohn in der Einzahl sprechen. Das macht 
das Problem sehr kompliziert. Man darf nicht vergessen, daß die Folklore¬ 
texte zu einer späten Zeit, unter dem Einfluß eines Synkretismus, aufgeschrie¬ 
ben wurden. Rein theoretisch könnte man annehmen, daß die christliche Vor¬ 
stellung vom Gottessohn Jesus mit der von den himmlischen Gottessöhnen 
verschmolzen ist. Die eigentümlichen Anschauungen, die in volkstümlicher 
Frömmigkeit mit Jesus verbunden werden, sind hier beiseite zu lassen 88 . Da- 

87 Vgl. Mannhardt 1875, 309. Selbst bis in die letzte Zeit hinein war das von 
Mannhardt in seiner Studie benutzte Material der Dainas das einzige, das der 
internationalen Forschung bekannt war, worauf sie sich in verschiedenen Zu¬ 
sammenhängen berufen hat, so Eilrem 3, 9; Harris 297 ff; Johansson 5; Güntert 
1923, 260 ff; Iieitli 117 f; Krappe 1926, 58; 1931, 64; Apte 269; Gonda 1 , 93; 
Rosenfeld 273 u. a. 

88 Anscheinend ist in den Traditionen der europäischen Völker einzig bei den Letten 


346 


II. Die Astralgötter 


ben sind jedoch auch solche Texte vorhanden, die ihrem Inhalt nach sehr 
n< hwer mit dem Gottessohn in der Einzahl, d. h. mit Jesus, in Einklang zu 
gingen sind, z. B.: „Der Gottessohn deckte das Dach, indem er es mit goldenen 
J arren belegte, die Sonnentöchter fuhren hindurch, wie Blättchen zitternd 
133754,5), und „Der Gottessohn, die Sonnentochter feierten Hochzeit mitten 
• der Luft. Auseklis [kam] gelaufen, er tauschte die Ringe dim.“ (33763). Die 
Einzahl in diesen Texten kann uns jedoch nicht täuschen. Weder ist der Got¬ 
tessohn, der die goldenen Sparren aufhebt, noch der Gottessohn, der mitten 
in der Luft mit der Sonnentochter Hochzeit feiert, Gottes Sohn Jesus. Hier 
werden dem Sohn Gottes, den wir mit Jesus identifizieren, Funktionen zu¬ 
geschrieben, die mit ihm unvereinbar sind. Aber wii können das Problem 
auch von der anderen Seite her angehen und fragen: Haben die Gottessöhne 
(Mehrzahl) solche Funktionen, die nur Jesus, dem Sohn Gottes (Einzahl), zu¬ 
kommen? Mit anderen Worten: erscheinen die Gottessöhne (Mehrzahl) in den 
Funktionen von Jesus? Daß diese Frage zu bejahen ist, bezeugt folgende Aus¬ 
sage in der Daina 27611: „Blase, Engel, den kupfernen Dudelsack, daß die 
ganze Welt dim. erschallt: nun wird meine Seele dim. an der Hand dim. der 
Gottessöhne gehen.“ 

Es besteht kein Zweifel, daß die eigentlichen im Text genannten Empfän¬ 
ger der Seelen nicht die Gottessöhne sind, sondern ein Wesen der christlichen 
Religion. Aus diesen Hinweisen ist zu erkennen, daß zur Unterscheidung vor¬ 
christlicher und christlicher Vorstellungen, die mit den Gottessöhnen verbun¬ 
den sind, einerseits Einzahl und Mehrzahl keine ausreichende Grundlage 
bilden. Andererseits sehen wir, daß Beeinflussungen in beiden Richtungen 
stattgefunden haben. Das sind Umstände, die bei der Lösung des Problems 
der Gottessöhne zu beachten sind. Im gleichen Maße bezieht sich das formal 
auch auf die Sonnentöchter (Saules meitas). 

Es ist müßig, sich hier bei der Beschreibung des Gottessohnes und seiner 
Attribute aufzuhalten. Selbstverständlich entspricht alles der Beschreibung 
und Gestalt von Dievs selbst. Die Funktionen des Gottessohnes unterscheiden 
sich jedoch in der Hinsicht, als seine Rolle nicht so bedeutend und seine Tätig¬ 
keit im Vergleich zu der von Dievs weniger wichtig ist. Die Gottessöhne sind 
Mäher auf der himmlischen, d. h. Dievs gehörenden Wiese, oder sie eggen 
auf dem Felde. Auch begeben sie sich am Sonntagmorgen zur Jagd. Doch am 
häufigsten trifft man sie in der Gesellschaft der Sonnentöchter. Und hier wer¬ 
den besonders zwei Kennzeichen sichtbar. Erstens handelt es sich um gemein¬ 
same Arbeiten. Wenn die Gottessöhne Heu machen, rechen es die Sonnen¬ 
töchter zusammen. Wenn die Gottessöhne eine Badestube oder eine Vorrats- 

die Vorstellung anzutreffen, daß Jesus mit einer Rute in der Hand zum Hüten 
geht und die hl. Maria die Kühe melkt: „Der Gottessohn ging zur Hutung, eine 
goldene Rute in der Hand dim.; die hl. Maria begleitete ihn mit einem silbernen 
Melkeimerchen“ (33760). 
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kammer errichten, sind auch die Sonnentöchter dabei. Doch viel ausgeprägter 
ist das Kennzeichen der Liebe. Die Sonnentöchter gehen gewöhnlich an die 
Quelle oder an den Fluß, um sich zu waschen. Die Gottessöhne beobachten i n 
Büschen verborgen, das Waschen, Anziehen und Sich-Schmücken. Viele Texte 
sprechen davon, daß sie zusammen mit den Sonnentöchtern spazieren fahren 
und überhaupt zusammen spielen oder tanzen. Doch endet solch ein Spiel nicht 
immer angenehm. Es gibt auch Konflikte. Das wird gewöhnlich in Metaphern 
so ausgedrückt, daß die Sonnentöchter den Gottessöhnen die Schwerter zer¬ 
brochen haben, was jene übelnehmen. Die Gottessöhne wiederum haben den 
Sonnentöchtern die Ringe abgezogen, was nicht weniger unangenehme Ver¬ 
wicklungen hervorruft. Gewöhnlich enden diese Konflikte, die im ganzen in 
den Kreis der Liebesspiele und -neckereien gehören, damit, daß Dievs selbst 
auf seiten der Gottessöhne und Säule auf seiten ihrer Töditer sich einmischen 
Die Texte bezeugen, daß Dievs und Säule selbst wegen dieser Vorkommnisse 
in Streit geraten. Diese Feindschaft dauert gewöhnlich drei Tage. Bereits 
Mannhardt hat seinerzeit auf Grund des ihm zugänglichen spärlichen Mate¬ 
rials richtig erkannt, daß die in den lettischen Dainas erwähnten Gottessöhne 
ihrem Wesen nach den griechischen Dioskuren entsprechen 89 , die ihrerseits von 
den Asvins des Veda nicht zu trennen sind 00 . 

„Schon Welcher und Preller erkannten die nahe Verwandtschaft der griechi¬ 
schen Dioskuren mit den beiden Acvins der Inder an, noch deutlicher tritt die 
Analogie der letzteren zu den Gottessöhnen der lettischen Sonnenlieder her¬ 
vor. Die Ajvins heißen Söhne des Dyaüs, des Himmels, Divo napätä. Ihr Name 
Ajvinaü, mag er ursprünglich die beiden Pferdebesitzer oder Reiter, oder 
Söhne [. ..] bezeichnen [. . .] In der Beschreibung, welche der Veda von ihnen 
giebt, ist unschwer die Personification von zwei Gestirnen und zwar von zwei 
nie zu gleicher Zeit erscheinenden zu erkennen; ich vermuthe auch in ihnen 
Abendstern und Morgenstern.“ 01 Diese Ansicht hat später auch Oldenberg, ge¬ 
stützt auf gründliche Text- und vergleichende Studien des Veda, als richtig 
erkannt 02 . Noch bestimmter hat sie auch v. Schröder übernommen, der zum 

89 v. Schröder 1923, 2, 447: „Die Verwandtschaft zeigt sich auch hier schon in dem 
Namen, denn Dioskuren, Söhne des Zeus (Aiöe; xoüpoi), entspricht genau der Be¬ 
zeichnung. der indischen Acvinen als Söhne des Dyäus (divo napätä), welchem 
Namen wir schon früher auch den lettischen der Gottessöhne (lett. dewa deli, lit. 
dewo sunelei) als gleichbedeutend an die Seite gestellt haben.“ 

90 Diesen ähnlichen Zug bei den lettischen Gottessöhnen und den indischen Alivins 
hat Apte 369 besonders unterstrichen: „The Asvins, who are sons of Dyaus (divo 
napäta = Lettic dewa deli [richtig dieva deli] = Lithuanian dewo sunelei [richtig 
dievo süneliaij) who ride through the sky with their steeds, and have a sister, 
greatly resemble the two Lettic God’s sons, who come riding on their steeds to 
woo the daughter of the sun [.. .] The succouring activity of the Asvins finds a 
parallel in the feasts of the Lettic God’s sons as well as in those of the Greek 
Dioskouroi [...].“ 

91 Mannhardt 1875, 312 f. 

92 Vgl. Oldenberg 209. 
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T il umfangreicheres lettisches Material benutzte. „Ich glaube, wir können 
'cht daran zweifeln, daß Mannhardt Recht hat, wenn er in den beiden Gottes¬ 
söhnen den Morgenstern und den Abendstern erkennt. Es ergibt sich dies fast 
von selbst, wenn wir die hierher gehörigen lettischen Lieder zusammen- 

Diese bereits seit den Zeiten von Welcker und Mannhardt begründete An¬ 
sicht hat Rosenfeld, von germanischem Material ausgehend, in letzter Zeit an¬ 
zuzweifeln versucht, doch anscheinend ohne Grund 94 . 

Unser Material ist jetzt viel umfassender, und die methodologischen Mög¬ 
lichkeiten, sich in diese Aussagen zu vertiefen, sind größer geworden. Eine 
breitere Analyse des Materials über die lettischen Gottessöhne zeigt, daß 
deren Zusammenhang mit den divo napätä des Veda und den gr. Auk xoü e oi 
sehr eng ist. Doch ungeachtet eingehender Versuche ist es bisher nicht gelungen, 
irgendwelche sicheren Zusammenhänge mit der germanischen Religion auf¬ 
zufinden. Beim Vergleich der lettischen Gottessöhne mit ähnlichen altindischen 
und griechischen Gestalten können wir folgende gemeinsame und trennende 
Züge feststellen: 

1. Den Gottessöhnen liegt das Naturerlebnis des Morgen- und Abendsterns 
zugrunde. Dieses Natursubstrat wird im lettischen Material einwandfrei be¬ 
zeugt. Auf Grund dieser Einsicht erscheint auch das vieldiskutierte Problem 
der altindischen Asvins und der altgriechischen Dioskuren in einem neuen 

2 Die Frage, ob man sich die Gottessöhne, ebenso wie die ASvins, theno- 
morph als Pferde vorzustellen habe oder „als solche, die Pferde haben“ (ASvi- 
näu), d. h. als Fahrer und Reiter von Pferden, kann historisch nicht beantwor¬ 
tet werden, da die Quellen chronologisch nicht datierbar sind; psychologisch 

ist die erste Möglichkeit glaubhaft 05 . _ 

3. Die Bezeichnung Dieva deli (Gottessöhne), eigentlich Debess deli (Him¬ 
melssöhne), stimmt völlig überein mit der ähnlichen Bezeichnung altindischer 
Wesen divo napätä. Die griechische Bezeichnung ist anders gebildet, doch ist 
derselbe Zusammenhang mit dem Himmel geblieben. Die Darlegung unseres 
umfangreichen Materials zeigt, daß Gestalt und Funktionen der lettischen 
Gottessöhne schon weitgehend von der Grundlage einer Naturerscheinung los¬ 
gelöst sind und in Übereinstimmung mit der sozialen Umwelt gestaltet wer- 

93 v. Schröder 1895, 130 f. 

94 Vgl. Biezais 1969, 23 ff. 

95 Daß man sich die ASvins ursprünglich theriomorph vorgestellt haben konnte, 
denken auch Oldenberg 71 und Otto 76 f, während in Beziehung auf die Germanen 
Rosenfeld 285 einen Elch bzw. einen Hirsch für ursprünglich halt. Schon früher 
hatte Allheim 1938, 24 ff; 1942, 17 f; 1948, 15 ff, einen Hirsch als Sonnentier an- 
erkannt (kritisch dagegen de Vries 1956, 251 f). Als unbegründete Spekulation ist 
der Versuch von ZVagner 155 ff anzusehen, die Dioskuren mit einer Jungmann- 
schafit und einem Doppelkönigtum zu verbinden, wenn auch seine Arbeit sonst einen 
guten Überblick über die entsprechende Literatur und die Standpunkte bietet. 
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den, indem man sie in den Zusammenhang des ländlichen Lebens und der 
ländlichen Arbeit einbezieht. 

4. Die Gottessöhne erscheinen ebenso wie die ihnen entsprechenden Ge¬ 
stalten in der altindischen und griechischen Religion entweder direkt als Freier 
der Himmels- bzw. Sonnentöchter (divö duhitä, süryasya duhitä, süryä, Aiög 
xoupr), 'EAevr|, Xewurouöcn) oder auch als Brautführer, wenn der Freier ein 
anderer zur Himmelsfamilie gehöriger Gott ist. 

5. Die Gottessöhne treten in den lettischen Traditionen ebenso wie die 
Asvins und die Dioskuren als Retter, insbesondere aus Seenot, auf. Doch 
scheint das ein zweitrangiger Zug ihres Wesens zu sein 08 . 

6. In den lettischen Quellen fehlt es an Zeugnissen, daß die Gottessöhne als 
Zwillinge angesehen worden sind. Statt dessen ist im lettischen Material ein¬ 
deutig die Rede von zwei Gottessöhnen. Daher ist die Berufung der internatio¬ 
nalen Forschung auf das lettische Material nicht begründet 07 . Diese Ansicht 
entstand seinerzeit, als man einesteils das lettische Material noch nicht völlig 
kannte, anderenteils unkritisch der vergleichenden Methode folgte. 

Zum Abschluß dieser Übersicht über die lettischen Gottessöhne kann man 
zusammenfassend feststellen, daß die sie betreffenden Anschauungen zu einem 
ursprünglichen Vorstellungskomplex in der indoeuropäischen Religion ge¬ 
hören 08 . 

96 Ähnliche Ansichten über die altindischen ASvins hat auch Gonda 1960 1, 93, ge¬ 
äußert: „Die vielen Anspielungen auf wunderbare Rettungen (es hat keinen Sinn, 
darin Naturmythen sehen zu wollen) mögen teils legendärer Herkunft und vom 
Volksglauben mit diesen .wundertätigen“ (dasra) Göttern verknüpft sein, teils 
weitverbreiteten folkloristischen Motiven (Verjüngung eines Greises, Genesung 
eines Blinden) entsprechen.“ 

97 Bereits in meiner Antrittsvorlesung an der Universität Uppsala 1955 (ungedruck¬ 
tes Manuskript) wies ich darauf hin, daß es im lettischen Material nicht bezeugt 
sei, daß man sich die Gottessöhne als Zwillinge vorzustellen habe, ungeachtet 
dessen, daß diese Ansicht traditionell geworden ist und in die internationale 
Forschung Eingang gefunden hat. In keiner der bisherigen Untersuchungen sind 
Quellen genannt, die das bezeugen würden. Man hat sich einzig und allein nur 
auf das Wort Gottessöhne (Himmelssöhne) selbst berufen. Das lettische Material 
stützt eher die schon früher von Güntert geäußerte Ansicht, daß auch die Texte 
des Rgveda nicht dazu zwingen, die Asvins als Zwillinge anzusehen. Er weist auf 
Rgv. T, 181, 4 hin und sagt: „So wenig wir nun zwar von diesem Sitmakha [Vater 
des einen Asvins] wissen, ein Wort, das auch als Adjektiv (,kampftüchtig‘) meh¬ 
reren Göttern beigelegt wird, jedenfalls sind die Väter der Asvin verschieden, 
jedenfalls können sie nach dem Rgveda keine Zwillingsbrüder im strengen Sinn 
des Wortes sein, bei Yäska Nir[ukta]. XII, 2 ist vielmehr von einem Unterschied 
beider die Rede: ,Der eine ist ein Väsatya, der andere dein Sohn, o Morgenröte 1 “ 
(1923, 257 f). Dagegen hat Krappe 1931, 64, Einwendungen erhoben, wenngleich 
auch er dafür keine Begründung in den Texten des Veda nachgewiesen hat. 

98 Johansson geht noch weiter: „Men vi kunna förmodligen gä Iängre. Det är enligt 
min mening sannolikt, att man redan i proetnisk tid celestifierat Dioskurerna, 
m. a. o. identifierat dem med vissa Celesta företeelser. Det är alls icke sagt att 
denna identifikation var enhetlig och konstant. Säkrast synes Identifikationen med 
morgon- och afitonstjärnan vara“ (5). Uber die Zölestisierung vgl. auch Otto 77. 
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Über die baltischen Sonnentöchter (Saules meitas) ist zu sagen, daß ihre 
Identifizierung viel schwieriger ist. Es ist nicht so sicher, daß diese Vorstellung 
{inglich auf natürlichen Erscheinungen beruhte. Mannhardt hat seinerzeit 
die baltischen Sonnentöchter mit der Morgenröte gleichgesetzt. Diesen Stand¬ 
unkt begründete er hauptsächlich mit ähnlichen Erscheinungen bei anderen 
europäischen Völkern. Die Morgenröte heißt bei den Balten lett. ausma, lit. 
ausra. Die etymologischen Zusammenhänge dieses baltischen Wortes mit ähn¬ 
lichen Wörtern, die von derselben Wurzel abgeleitet sind, in anderen euro¬ 
päischen Sprachen werden wir im Zusammenhang mit Auseklis betrachten 00 . 
In der heutigen Sprache wird anstelle von ausma der Ausdruck rita bläzma 
(Morgenröte) im Gegensatz zu vakara bläzma (Abendröte) oder kresla (Däm¬ 
merung) gebraucht, ebenso wie man anstelle von auseklis vom Morgen- oder 
Abendstern spricht. Der etymologische Zusammenhang dieses baltischen Wor¬ 
tes mit solchen Wörtern wie aind. usas ist deutlich. Er könnte auf den ersten 
Blick helfen, auch zur Klarheit über die Sonnentöchter zu gelangen, falls diese 
wirklich mit ausma, der Morgenröte, zu identifizieren sind. Mannhardt ist 
daher auch diesen Weg gegangen. Hier ist jedoch auf das zuvor Gesagte zu 
verweisen, nämlich daß die etymologischen Zusammenhänge allein keine aus¬ 
reichend sichere Grundlage für die Identifizierung religiöser Weser, bieten. 

v. Schröder war sich dieser Schwierigkeit bereits bewußt in der richtigen 
Erkenntnis, daß die Sonne selbst manchmal als Mädchen — Sonnenjungfrau — 
bezeichnet wird und es in diesem Falle nicht nötig ist, nach einem anderen 
Natursubstrat zu suchen. Doch lassen die Berichte in bezug auf die Sonnen¬ 
töchter verschiedene Natursubstrate erkennen, je nach der Situation, die die 
Aussage zum Inhalt hat 100 . Unabhängig davon, wie man die Frage nach einem 
Substrat beantwortet, bleibt die Tatsache bestehen, daß diese Geschöpfe völlig 
zur Familie der Himmelswesen gehören, mit denen sie sich in verschiedene 
Funktionen teilen. Auch ist ihr personifizierter, klar gezeichneter Charakter 
nicht zu leugnen. Daher sind neben der Suche nach einem Natursubstrat auch 
andere Motive zu berücksichtigen, die die Entstehung dieser Geschöpfe mit¬ 
bestimmt haben, und hier ist in erster Linie an die kulturelle und soziale Um¬ 
welt zu denken, aus der sie hervorgegangen sind. Wenn man sich Säule als 
reiche Hauswirtin vorstellt, dann gehören zu ihrer Familie auch ihre Töchter. 
Die eigentümliche Sozialstruktur ist der primäre Faktor bei der Herausbildung 
solcher Vorstellungen. Eine Beziehung zu einer Naturerscheinung ist in diesem 

99 Vgl. weiter S. 354 f. . , - T 

100 So Zicäns 1935, 172: „Die freie Dichtung fragt aber auch nicht immer nach Natur¬ 
gründen. Stellt man sich die Sonne jung vor, so kann man sie auch Sonnentochter 
heißen, stellt man sie sich als Mutter vor, so kann sie auch nach irdischem 
Muster Töchter haben und für sie Sorge tragen. Man braucht also nicht in den 
Gestalten der Sonnentöchter immer die Personifizierungen gewisser Natur¬ 
erscheinungen zu suchen [...].“ 
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Falle als zweitrangig anzusehen; abhängig von verschiedenen Nebenumstän 
den, kann sie sich aber auch ändern. 

Die Versuche, die Sonnentöchter zu identifizieren, haben die Forscher zu 
Vergleichen mit ähnlichen Wesen in anderen Religionen geführt. Hierbei wird 
besonders auf die griechische Eos hingewiesen 101 . Neben Helios und Selene hat 
Eos in der griechischen Mythologie eine bedeutende Stellung eingenommen 
In diesem Zusammenhang ist besonders an die Aussagen zu erinnern, die ihre 
Liebesbeziehungen zu verschiedenen anderen Wesen zum Gegenstand haben 102 
Diese griechischen Mythen bieten sowohl eine ins einzelne gehende Schilde¬ 
rung des Äußeren von Eos als auch ihrer Tätigkeit. Eos erscheint ebenso wie 
die Sonnentöchter als Fahrerin oder Reiterin auf dem Himmelsberg. Stets 
trägt sie ein kostbares goldenes Gewand, besonders augenfällig ist ihr gol¬ 
dener Kranz. Ihr ganzes Arbeitsgerät — der Wagen, die Zügel usw. — ist sehr 
kostbar, oft aus Gold. Eines der bezeichnendsten gemeinsamen Merkmale ist 
bei ihrer Tätigkeit die Verlängerung der Zeit, nicht nur morgens, sondern 
auch den ganzen Tag über. Die Ähnlichkeit ist so groß, daß man nach einem 
genetischen Zusammenhang bzw. einem direkten Einfluß fragen möchte. 
Natürlich haben solche Spekulationen keine Grundlage. Man muß annehmen, 
daß diese Gestalten sowohl bei den Griechen als auch bei den Balten auf 
Grund eines Naturerlebnisses entstanden, aber durch verschiedene kulturelle 
Umwelten geformt worden sind. Ebenso wird erkannt und verwiesen auf eine 
ausgesprochene Ähnlichkeit zwischen den Sonnentöchtern und den Usas, aber 
eine ins einzelne gehende Erörterung würde hier zu weit führen 103 . 

Es scheint eine ausreichende Grundlage für die Behauptung vorhanden zu 
sein, daß die Sonnentöchter und Eos eine sachliche Identität aufweisen. Dem 
Typ nach sind es die gleichen Geschöpfe. Andererseits stellen wir fest, daß 
Usas und Eos einen etymologischen Zusammenhang besitzen, während dieser 
zwischen den Sonnentöchtern und ihren beiden internationalen Schwestern 
fehlt. Statt dessen stehen Usas und Eos mit der lettischen ausma, der Morgen¬ 
röte, in Beziehung. Daher müssen wir nochmals auf die Bezeichnung Saules 
meita (Sonnentochter) zurückkommen. Der erste Teil dieses zusammengesetz¬ 
ten Wortes, saule (die Sonne), ist mit einer gemeinsamen Wurzel der indo¬ 
europäischen Sprachen verwandt. Dagegen ist der zweite Wortteil, meita 
(Mädchen, Tochter), eine Entlehnung aus der deutschen Sprache 104 . Das be¬ 
deutet, daß die Bezeichnung der in unseren Texten und in der heutigen 
Sprache so eindrucksvoll beschriebenen Sonnentöchter nicht deren ursprüng¬ 
licher Name ist. Diese Schwierigkeit zu überwinden hilft die Erkenntnis, daß 
auch im Rgveda neben den Usas zur Bezeichnung derselben Wesen die Be- 

101 Vgl. v. Schröder 1923 2, 72. 

102 Näheres in Lexikon 1, 1, 1261 ff, und Grimal 184. 

103 Vgl. Näheres bei Mannhardt 1875, 295. 

104 Lett. meita < mnd. meit (vgl. Zevers 78). 
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nnung divö duhitä (Himmelstochter) vorkommt. Tatsächlich finden sich in 
!Tn beiden älteren baltischen Sprachen — der litauischen und der altprußischen 
Entsprechende Bezeichnungen. Und diese sind mit der altindischen duhita 
" ^ etymologisch verwandt. Das in beiden Sprachen vorkommende Wort ist 
\ukte mit der diminutiven Form dukterele, dukryte 105 . In den litauischen Dai- 
nas gibt es auch die Wortzusammensetzung dieva dukryte in der heutigen Be¬ 
deutung Gottestochter, ursprünglich aber Himmelstochter. Hier muß daran 
erinnert werden, daß alle drei baltischen Sprachen ein gemeinsames und mit 
dem Sanskrit verwandtes Wort zur Bezeichnung des Himmels besitzen — dievs. 
In etymologischer, morphologischer und semantischer Hinsicht entspricht dieses 
litauische Wort dem altindischen divö duhitä. Mit dieser Erkenntnis haben 
w ir das fehlende Glied in der Beweiskette gefunden. Damit zugleich ist fest¬ 
zustellen, daß sowohl aind. divö duhitä als auch lit. dieva dukryte alte und 
gemeinsame, zu den indoeuropäischen Sprachen gehörende Formen sind. Das 
läßt vermuten, daß diese Wesen selbst zur ältesten Schicht nicht nur der balti¬ 
schen religiösen Vorstellungen, sondern der Religionen der indoeuropäischen 
Völker überhaupt gehören. Doch war das Schicksal dieser Himmelsjungfrauen 
sehr unterschiedlich. Einheitlich war es in Beziehung auf den Kult. Die Quel¬ 
len bieten keine Hinweise, daß mit ihnen irgendein Kult verbunden gewesen 
wäre. Jedenfalls ist ein Kult für die Sonnentöchter nicht bezeugt 100 . Sonst war 
ihr Schicksal verschieden. Die Usas sind in der Periode nach dem Veda aus 
den indischen Religionen so gut wie verschwunden. Die griechische Eos hatte 
ihre Glanzzeit zur Zeit von Hesiod und Homer, um bald darauf in Vergessen¬ 
heit zu geraten. Dagegen leben die Sonnentöchter noch in der zweiten Hälfte 
des 19. Jhs. in himmlischer Schönheit weiter und bewahren auf diese Weise 
ein altes indoeuropäisches Erbe 107 . 


105 Vgl. Endzelins 1943, 162; Walde 1, 868; Pokorny 1, 277. 

106 Es ist daran zu erinnern, daß die litauische Daina mit der Wortzusammensetzung 
Saules dukryte eine Entlehnung aus dem Lettischen ist. Daher treffen wir auch 
hier scheinbar auf die Sonnentochter. Zur Vermeidung von Mißverständnissen ist 
in diesem Zusammenhang noch daran zu erinnern, daß in der lettischen Folklore 
auch die Schicksalsgöttin Laima und die katholische hl. Maria als Gottestochter 
bezeichnet werden. Dieses sind späte Bildungen eines Synkretismus, ebenso wie 
dann die Heiligen der katholischen Kirche als Gottessöhne, z. B. der hl. Peter, 
der hl. Jakob u. a., bezeichnet wurden. 

107 Bei der Analyse altpersischer Texte, die sich auf die mit den hier behandelten 
Sonnentöchtern verwandten usas beziehen, ist Herzfeld 753 zu ganz bedeutsamen 
Einblicken gekommen, die unseren Erkenntnissen entsprechen:^ „Hier offenbart 
sich in unerwarteter Schönheit die volkstümliche urreligion. Usa ist einer ihrer 
juwelen.“ 
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6. Auseklis 


Für den Morgenstern (die Venus) gibt es im Lettischen mehrere Bezeich 
nungen. Im Folklorematerial wird er meistens Auseklis (3018, 25047 u a) 
mit verschiedenen diminutiven und Dialektnebenformen genannt. In zweiter 
Linie wird er mit verschiedenen Lehnworten, z. B. Judenstern 108 , oder Meta¬ 
phern belegt wie Goldstern (33664,4), Nesthäkchen (55021), Silberhahn (34006 
u. a.). Die Bezeichnung Auseklis ist von der den baltischen Sprachen gemein¬ 
samen Wurzel aus- abgeleitet, denn in beiden Sprachen finden sich lett. austra 
ausma und lit. ausrä, ausrine. Diese den baltischen Sprachen gemeinsame 
Wurzel steht in Verbindung mit : ’ ! aues -, leuchten, vom Tagesanbruch, *(a)us-ös- 
f. Morgenröte 109 und ist verwandt mit vielen Wörtern anderer indoeuropäi¬ 
scher Sprachen mit ähnlicher Bedeutung: skr. usäh, av. usä. gr. f|6g (ugr. 
öm(o)cbs), la. aurora, cymr. gwawr, germ. *auströ, ags. eastre, ahd. öst(a)ra, 
aksl. za ustra m . 

Eine eingehendere Beschreibung des personifizierten Auseklis fehlt. Nur 
von seiner Kleidung wird gesagt, daß sie den seidenen und goldenen Gewän¬ 
dern der übrigen Himmelswesen entspricht (33835, 33858). Ihm gehört, wie 
jedem echten Bewohner des Himmels, ein Pferd, bezeichnenderweise nur 
eines, während die anderen Himmelsgötter zwei oder mehrere besitzen. Den 
Texten ist zu entnehmen, daß Säule dem Auseklis das Pferd besorgt hat 
(33795). 

Ebenso wie das Äußere werden auch die Funktionen des Auseklis nicht wei¬ 
ter beschrieben. Es ist bezeichnend, daß er sich nicht mit allen anderen Glie¬ 
dern der himmlischen Familie an den täglichen Arbeiten beteiligt. Er erscheint 
nur zum Spielen. Und das tut er zusammen mit der Sonnenjungfrau (33746). 
Dieses Spielen ist offenbar damit zu erklären, daß er im Volksbewußtsein das 
jüngste Mitglied der Himmelsfamilie ist. Deshalb wird er ja auch als Nest¬ 
häkchen bezeichnet, und als solchem wird ihm die Freude des Spielen? zugebil¬ 
ligt. Hier werden die beiden Tätigkeitsgebiete des Auseklis, auf denen seine 
Aktivität am größten und auch am bedeutendsten ist, beiseite gelassen. Das 
sind seine Teilnahme an den himmlischen Hochzeiten und in der himmlischen 
Badestube 110 ". Im einen wie im anderen Fall ist er bei diesen Geschehnissen eng 
verbunden mit der ganzen übrigen Himmelsfamilie. 

Eine besondere Frage ist die nach einem Kult des Auseklis. Wenn man in 
Betracht zieht, daß sich ein solcher in bezug auf die personifizierte Venus in 
vielen anderen Religionen herausgebildet hat, könnte man das gleiche auch 

108 Vgl. EH 2, 814. 

109 Vgl. Walde 1, 26; Reichelt 1906, 69; Fick 95. 

110 Vgl. Pokorny 1, 86 f. 

110a Näheres über die himmlische Badestube und darüber, was die Götter dort tun, 
s. Biezais 1972, 539 lf. 
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• erwarten. Der ausgesprochen astrale Charakter der baltischen Religion 
j 1 !^ , „ ebenfalls darauf schließen lassen. Solche Behauptungen wurden von 
j 0 ” bisherigen Forschung in bezug auf die etymologisch verwandte austra, die 
r® o-pnröte vorgebracht. In den Kirchenchroniken wird erwähnt, daß die 
t °!te Opfergaben an eine Steile des Namens Austra oder Austripa-Berg und 
L n einen danebenliegenden See des gleichen Namens gebracht hatten Bei 
^herer Überprüfung dieser Nachrichten erwies es sich jedoch, daß sich an 
TLr Stelle eine katholische Kapelle befunden hatte 111 . Daneben befand sich 
. feineres Bauernhaus, das dieselbe Bezeichnung trug 112 . Doch fehlt jed- 
61 j Kunde, daß an dieser Stelle irgendwelche alten kultischen Handlungen 
"Lttcrefunden hätten. Solche an Gottheiten anklingende Ortsnamen bieten in 
diesem Fall keine ausreichende Grundlage für die Behauptung, es hatten sich 
hier alte Kultstätten befunden. Zusammenfassend kann man sagen, daß 
Auseklis in der Volkspoesie als dichterisches Ausdrucksmittel sehr beliebt und 
verbreitet war, natürlich nur in Metaphern. Er erscheint als anthropomorphes 
Wesen neben anderen Himmelswesen in den Himmelsmythen. Es scheint, daß 
er der einzige aus der Götterfamilie ist, der auch in irdischer Gestalt bekannt 
ist. Ein Kult des Auseklis ist nicht bezeugt. 


111 Vgl Hubel 3 159 f. Es scheint, daß in diesem Falle der Name des katholischen 
” hl Augustinus mit dem alten lettischen Wort (Namen) „austnpa verschmolzen 

ist, denn in mehreren historischen Dokumenten tnflt man abwechselnd beide 
Namen an. 

112 Vgl. Smits 1926, 22. 
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III. DIE SCHICKSALSGÖTTER 


1. Laima 

Bereits Tacitus berichtet von Volksstämmen an der Ostsee, die „matrem 
deum venerantur“. Es scheint keinem Zweifel zu unterliegen, daß es sich bei 
den genannten Volksstämmen um die Vorfahren der baltischen Völker han¬ 
delt 113 . Nur nach Einsichtnahme in das zugängliche Material werden wir sagen 
können, ob ihre Namen mit einer bestimmten baltischen Göttin in Verbindung 
zu bringen sind. In den historischen Quellen wiederholen sich tatsächlich Hin¬ 
weise auch auf eine Göttin, die als Glücksgöttin bezeichnet wird. So hat der 
Rigaer Humanist Ulenbrock Anfang des 17. Jhs. über die Letten berichtet: 
„Habuerunt autem et Deas, [...] matrem bonae fortunae, quas Deas invoca- 
bant pro omnibus quae peragenda haberent domi, foris, in pace, in bello, terra 
marique publice privatimque.“ 114 

Die hier erwähnte Glücksmutter erscheint mit derselben Bezeichnung in 
vielen anderen historischen Quellen und vor allem im Folklorematerial. Das 
sicherste Quellenmaterial über die Göttin bieten die Gerichtsakten. Wieder¬ 
holt werden in den Gerichtsakten des 17. Jhs. über die Beschuldigten in wört¬ 
lichen Zitaten Aussagen gemacht, daß sie die Glücksmutter angerufen hät¬ 
ten 115 . Auch der bereits vorher genannte Superintendent von Kurland, Ein¬ 
horn, hat sich in seinen Schriften mehrfach bei den Zeugnissen vorchristlicher 
religiöser Vorstellungen im Volksleben aufgehalten, insbesondere deshalb, 
weil es zu seinen Aufgaben gehörte, diese zu bekämpfen. Die bedeutendste 
Aussage über Laima findet sich in seinem Werk „Historia Lettica“: „Insonder¬ 
heit aber ist von dem weiblichen Geschlecht, fürnemblich aber vo[n] den 
Schwängern und Kindbetterinnen geehret und angeruffen Laima, das ist, 
die Fortuna oder Göttin des Glückes, denn dieselbe in Kindes-Nöthen den 
Gebährenden geholffen, und ist diese vielleicht gewesen, die Juno Lucina 
[...] . Diese Worte Einhorns verhelfen dazu, zwei Dinge etwas näher zu er- 

l lä & s 4 9 ff. Biezais 1969, 31 ff, mit Literaturhinweisen. 

114 Vienbrock 140. 

115 Vgl. Biezais 1955, 71 f. 

116 Einhorn 1649, 17 f. 
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Jdären. Erstens handelt es sich um die von ihm richtig gebrauchte Bezeichnung 
Laima' 1 ’’- Ferner wird hier zum ersten Male etwas bestimmter auch auf ihre 
Funktionen eingegangen. Mit seinem Vergleich der Laima mit der römischen 
Juno Lucina folgt er einer Tradition seiner Zeit, doch läßt sich daran er¬ 
kennen, zu welcher Art von Gottheiten Einhorn die Laima gerechnet hat. 

Die Analyse des Namens Laima hat unter den Sprachwissenschaftlern keine 
großen Meinungsverschiedenheiten hervorgerufen. Hier sind zwei bedeut¬ 
samere Erklärungen zu betrachten. Der Sprachwissenschaftler Schleicher leitet 
Jen Namen von lit. lemti (das Schicksal bestimmen) oder von lett. lernt, be¬ 
stimmen, mit dem Stamm lam- ab 118 . Daneben hat Endzellns noch auf eine 
Möglichkeit hingewiesen, und zwar die, daß das Wort Laima mit apr. laeims, 
adj., Zusammenhängen könnte, davon dann lit. laime, s. f., lett. laime, s. f., 
welche in der Bedeutung la. beatus, glücklich, reich, entsprächen. Er läßt auch 
die Möglichkeit zu, daß es von lett. laist, v. mit -m- aus der Zwischenform mit 
-am- entstanden sein könnte 119 . 

Über Laima gibt es ein sehr umfangreiches Material an Volkstraditionen, 
das es gestattet, deren Rolle in der baltischen Religion genau kennenzulernen. 
Bevor wir das tun, ist noch darauf hinzuweisen, daß neben der personifizierten 
Göttin, die den Namen Laima trägt, in der heutigen Sprache und auch in den 
Quellen mit demselben Wort das Glück überhaupt bezeichnet wird, wie es der 
kulturellen Umgebung und den Maßstäben der Zeit entsprechend verstanden 
wird, nämlich ganz konkret als Wohlleben und Wohlstand im Gegensatz zu 
einem Seelenzustand, der mit Glückseligkeit und Wonne zu bezeichnen wäre. 
Der Gebrauch ein und desselben Wortes als Eigenname und Gattungsname 
hat den Anhängern des Evolutionismus unter den Forschern die Möglichkeit 
gegeben, von der Entwicklung einer personifizierten Göttin Laima aus einem 
unpersönlichen Glücks-Begriff zu sprechen 120 . Doch sind solche Spekulationen 
historisch nicht zu begründen. Neben der personifizierten Laima erscheint in 
ein und demselben Text auch das Wort laime. Glück, als Gattungsname 
(9208,1). 

Laima als Schicksalsgöttin zeigt sich dem Menschen in den wichtigsten 
Augenblicken seines Lebens. Deren gibt es drei: Geburt, Heirat und Tod. Ent¬ 
sprechend den bereits erwähnten Ausführungen Einhorns bezeugt ein umfang¬ 
reiches Folklorematerial, daß Laima bereits in der Stunde der Geburt aktiv 

117 Er schreibt den Namen der Göttin mit bewunderungswürdiger Genauigkeit mit 
der richtigen Endung -a, während in anderen nichtlettischen Schritten zuweilen 
die Endung -e anzutreffen ist. 

118 Vgl. Schleicher 46. 

119 Vgl. Wörterbuch 1932 2, 23 f. 

120 Einen solchen Gedanken hat Betz 55 geäußert, dodi hat er keine historische 
Grundlage und ist daher als rein spekulativ und großenteils als einem bereits 
überwundenen Evolutionismus angehörig zu betrachten. 
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in die Bestimmung des Lebenslaufes eingreift 121 . „Die Stiefmutter setzte den 
Lebenslauf, scheinbar hat Laima [ihn] nicht bestimmt: doch Laima hat rihnl 
schon am ersten Tag gesetzt“ (4291). Laimas Beschluß ist vom Willen anderer 
Menschen unabhängig: „Die Leute bestimmten meinen Lebenslauf Scheinbar 
bestimmte ihn Laima nicht; nur hat Laima [einen] bestimmt, wie sie ihn selbst 
wollte“ (9221). Dieses Thema wiederholt sich in mancherlei Zusammenhängen 
und in verschiedener Ausdrucksweise. Am häufigsten stellt man sich Laima als 
Bestimmerin über den Lebenslauf in einem Stuhl sitzend vor. Je nachdem 
in was für einem Stuhl sie sitzt, kann auch das Leben des Menschen gut oder 
schlecht sein. 

Das von Laima vorbestimmte Leben ist jedoch nicht immer so, wie es sich 
der Mensch wünschen möchte, insbesondere, wenn er selbst dieses Leben leben 
soll. Manchmal scheint das Leben so schlecht zu sein, daß man darüber weinen 
muß. Ganz im Gegensatz zum rationalistischen Standpunkt, daß der Mensch 
sein Leben selbst gestaltet und dafür verantwortlich ist, auch wenn es schlimm¬ 
stenfalls die Umwelt oder die Eltern sind, die das Leben bestimmt haben, 
steht die religiöse Tradition. Diese Lebensauffassung ist ihr fremd. Hier ist 
die einzige und stets Verantwortliche die Schicksalsbestimmerin Laima. „Ich 
weine über Laima mein ganzes Leben, nicht über mein Mütterlem: Laima hat 
den Lebenslauf gesetzt, die Mutter [nur] das Wieglein“ (9276). Diese Schick¬ 
salsbestimmung in der Stunde der Geburt wird durch sehr verschiedene Me¬ 
taphern zum Ausdruck gebracht. Auch der Vorgang selbst wird mit unter¬ 
schiedlichen Verben ausgedrückt: likt (legen), lernt (beschließen), laist (lassen), 
dot (geben), velet (wünschen) usw. Im Grunde bedeuten sie ein und dasselbe, 
und natürlich geht die Aktivität nicht vom Menschen, sondern von der Schick¬ 
salsbestimmerin Laima aus. 

Der nächste bedeutendere Abschnitt im Leben des Menschen ist die Heirat. 
Auch hier überwiegt die Aktivität Laimas. In Übereinstimmung mit den alten 
Heiratstraditionen begutachten und beurteilen zuerst die nächsten Verwand¬ 
ten, ob Orts- und Partnerwahl angemessen sind und ob ein gutes Leben vor¬ 
auszusehen ist. In der religiösen Tradition wird diese Rolle Laima zugeteilt. 
Ihre Bemühungen sind so groß, daß ihre Rosse schwitzen bei der Fahrt auf 
der Suche nach einem angemessenen Partner: „Heute sind Laimas Rosse 
beschwitzt, indem sie nach einer Stelle für mich, in der Weite suchte“ (9952). 
Laima sucht für jedes Mädchen einen geeigneten Freier (11849). Man kann 
sich auf Laima völlig verlassen, und die Überzeugung ist unbeirrbar, daß sie 
hilft, offensichtlich schwierige Situationen zu überwinden (9223). 

Die Quellenaussagen über Laima als Schicksalsbestimmerin in der Todes- 

121 Daß miizs (Lebenslauf) früher oft die Dauer der Ehe bedeutete, hat schon Vitols 
1927, 389, richtig eingesehen: „Es scheint mir, daß mit dem Wort müzs früher 
die Ehezeit, Dauer der Ehe, bezeichnet wurde als die gewisse Zeit einer Handlung 
(von mudities [handeln]).“ Er beruft sich hier auf 22186, 16032, 22180, 24473 u. a. 
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-tunde des Menschen sind verhältnismäßig dürftig, wenn auch die Tatsache 
V so khe zweifellos belegt ist. Gewöhnlich tritt hier Dievs ihr zur Seite. 
Zwischen ihnen erhebt sich eine Zwiesprache darüber, wer sterben soll und wer 
'cht (27684). Aber es fehlt auch nicht an Texten, in denen sie allein die 
Sterbestunde bestimmt (336, 11352,2; 1210); mitunter wird sie mit einem 
ganz krassen Ausdruck als Schlächterin des Menschen bezeichnet (22194,4). 
g Es ist schwierig, die konsequente Schicksalsbestimmung der Laima mit der 
moralischen Selbstverantwortlichkeit des Menschen in Einklang zu bringen. 
Lebenslagen, die der Mensch als unglücklich, aber als von der Schicksalsgöttin 
bestimmt empfindet, beurteilt er immer negativ. Das erzeugt eine auflehnende 
Haltung, die sich in direkten Vorwürfen gegenüber der Bestimmerin des 
Schicksals äußert. Das Leben selbst zeigt, daß es einigen Menschen besser, 
anderen dagegen sehr schlecht geht. Das ist augenfällig, und deshalb werden 
Laima um so schärfere Vorwürfe wegen dieser Ungerechtigkeit gemacht. Das 
kann sich bis zu einem offenen Konflikt und zur Feindschaft steigern „Ich sah 
meine Laima bis zur Hälfte im Wasser. Wenn sie doch ganz ertrunken wäre, 
wegen meiner Tränen“ (9189), oder „Wenn ich Laima, die mir den Lebenslauf 
bestimmt hat, auf dem Wege begegnete, würde ich ihr die Fuhre mit Kiesel¬ 
steinen beladen, ich sie zum Eisberg hinaufsteigen lassen (9203). Doch un¬ 
geachtet solcher offenen Feindseligkeiten gegenüber Laima in den schweren 
Lebenslagen muß man sich dennoch unabänderlich ihrer Bestimmung fügen: 
„Ich floh am Tage, ich floh bei der Nacht, der Bestimmung Laimas entkam ich 
nicht; was für ein Leben Laima bestimmte, so eines mußte ich leben (9170). 
Das von Laima bestimmte Schicksal ist auf alle Zeiten beschlossen, und 
auch sie selbst kann es nicht ändern, wie man der folgenden Aussage ent¬ 
nehmen mag: „Es weint das Mütterchen, es weint Laima, alle beide weinen 
sehr. Warum, Laima, weinst Du? Du bist [ja] selbst die Bestimmerin des 
Lebens“ (9259). Oder auch: „Es weint Laima, es weint das Mütterchen, alle 
beide weinen sehr; du, Mutter, sagst, das ist Laimas Schuld, Laima sagt, das 
ist die Schuld der Mutter“ (9258) 122 . Weder der Mensch selbst noch seine 
Eltern können den Beschluß Laimas ändern. Das einmal Beschlossene kann 
auch Laima selbst nicht abwandeln. Zunächst zeigen die hier erwähnten Texte, 
daß die Richtung gegenüber den Erscheinungen des Lebens rational bestimmt 
ist, einerlei, ob versucht wird, diese Situation mit einem unabänderlichen 
Beschluß Laimas oder mit irgendwelchen magischen Erscheinungen und 
Kräften in Verbindung zu bringen. Die rationale Motivierung ist überall klar 
zu erkennen. Das ist auch verständlich, denn es entspricht der rationalistischen 
Einstellung des Bauern gegenüber der Natur und sich selbst überhaupt. Er 
versucht stets, für die Erscheinungen eine vernünftige Erklärung und Moti- 

122 Über Laima als weinende Schicksalsgöttin habe ich mich mit einer ausführlicheren 
Motivierung dieser Erscheinung in anderem Zusammenhang geäußert (vgl. liiezais 
1964, 3 ff). 
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vierung zu finden. In den Fällen, wo solch ein schicksalsmäßiger Zusammen 
hang nicht sichtbar wird, greift er zu magischen Mitteln. Doch auch sie sind 
rational motiviert und fügen sich in den Gesamtzusammenhang von Natur 
und Lebenslauf ein. Zwischen dem Menschen und der Schicksalsgöttin en/ 
steht so etwas wie ein Dialog, der zeitweise in einem Geist der Freundschaft 
und voller Dankbarkeit geführt wird; zuweilen, in Situationen, die sich durch 
einen starken Gefühlsausbruch und -ausdruck auszeichnen, findet sich eine 
zutiefst negative Einstellung. Die rationalistische Grundhaltung schließt kei¬ 
neswegs bei wirklichen Erlebnissen einen echten Gefühlsausbruch aus, wo 
dann das rationale Moment an die zweite Stelle tritt oder auch gar nicht mehr 
sichtbar wird. 

Der sicherste und typischste Ausdruck des religiösen Lebens ist das Gebet 
Zur geistigen Struktur des Naturmenschen gehört das Gebet, das inhaltlich 
stets mit den Gütern des Lebens verbunden wird, nämlich mit seiner mate¬ 
riellen Seite. Hier steht an erster Stelle die Sorge des Menschen um seine 
Existenz, daß er das tägliche Brot habe, daß die Fruchtbarkeit der Felder ge¬ 
sichert sei, daß das Vieh gedeihe (5680, 9497, 11089 u. a.). Ebenso wichtig sind 
auch die Lebenslagen, in denen Laima um Hilfe bei schwerer Arbeit, bei Un¬ 
gerechtigkeit u. a. gebeten wird. Insbesondere werden Bitten um Schutz vor 
verschiedenen Unglücksfällen geäußert (1219, 1220, 1223, 17832). Eine reiche 
Gefühlsskala weisen die Fälle auf, in denen sich Waisenkinder mit der Bitte 
um Hilfe an Laima wenden (351, 5109 u. a.). Manchmal werden diese Bitten 
auch in ausdrucksvoller poetischer Form geäußert: „Bestimme, Laima, mir das 
Leben ganz leicht, leicht, ganz üppig, üppig: die Leichtigkeit des Hopfens, 
die Üppigkeit des Birkenbesens“ (1207). Sicherlich wird die richtige Bewertung 
der Texte in vielen Fällen durch die poetische Ausdrucksweise und die schwer 
festzustellende Entstehungszeit erschwert. Doch kann man deshalb weder die 
Wirklichkeit eines religiösen Erlebens leugnen noch auch, daß Laima in den 
Texten in ihren ursprünglichen Funktionen auftritt, als Bestimmerin des 
ganzen Lebens. Wenn man die verschiedenen Arten von Gebeten überschaut, 
in denen man sich an Laima wendet 123 , kann man unter ihnen zwei Haupt¬ 
gruppen feststellen: das Bittgebet (4968, 2575, 25753, 1199 u. a.) und das 
Dankgebet (9253, 4492, 22278). Es sind Gebete, wie sie ihrem Inhalt und 
ihrer Form nach in allen höheren Religionen bekannt sind. Doch ist besonders 
darauf hinzuweisen, daß in den Quellen jegliches Zeugnis von Mystik oder 
religiöser Versenkung fehlt. 

Besonders interessant sind Laimas Beziehungen zu anderen Göttern. Das 
Problem hat seine Aktualität nicht nur vom Standpunkt des Religionswissen¬ 
schaftlers, der anerkennt, daß grundsätzlich mit jedem höheren Gott Funk¬ 
tionen der Schicksalsbestimmung verbunden sind. Das gehört zu den wesen- 

123 Vgl. Smits 1926, 32. 
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haften Zügen einer Gottheit. Doch ergeben sich dabei Schwierigkeiten, be¬ 
sondere Wesenszüge aufzuzeigen, in denen sich die höheren Götter vonein¬ 
ander unterscheiden. Dieses Problem ist nicht nur theoretisch. Der religiöse 
Mensch hat es in seiner Weise schon durchgemacht, und es ist in den Quellen 
bezeugt. Deshalb ist es jetzt an der Zeit, sich damit zu befassen, wie sich 
Laimas Beziehungen zu anderen Göttern der baltischen Religion entwickelten. 
Hier sehen wir neben Laima ihre Nebenbuhlerin — die gleichfalls personifi¬ 
zierte Nelaime (das Unglück): „Laima ging mit Nelaime über ein und den¬ 
selben Steg. Wende dich, Laima, um, wirf Nelaime ins Wasser“ (9212,1), oder 
noch ausdrucksvoller: „Laima sitzt auf dem Berge, Nelaime im Tal. Wirf, 
Laima, der Nelaime einen Stein in den Rücken“ (1220). Neben Nelaime ist 
als übelwollende Gegnerin Laimas auch der personifizierte „böse Tag“ er¬ 
wähnt (9180). Wie aus diesen Texten deutlich wird, wurde Laima aufgefor¬ 
dert, Nelaime entweder ins Wasser zu stoßen, damit sie ertrinke, oder auch 
sie überhaupt aus dem Wege zu räumen. Hier ist im Text selbst Laima schon 
höher gesetzt, nämlich auf einen Berg, Nelaime dagegen ins Tal. Wenn auch 
der Gegensatz und die negativen Beziehungen bezeugt sind, so sagen die 
Quellen doch nichts über einen etwaigen Kampf aus. Und wenn man hierin 
einen gewissen Dualismus zwischen Gutem und Bösem in dieser personifizier¬ 
ten Form erblicken kann, so handelt es sich doch keineswegs um einen be¬ 
sonders ausgeprägten Zug in der baltischen Religion. Der Gegensatz zwischen 
Laima und Nelaime hat sich im Volksbewußtsein unterschwellig bis in die 
neueste Zeit erhalten. Das wird noch besonders deutlich in den in der zweiten 
Hälfte des vorigen Jahrhunderts aufgeschriebenen Zauberworten 124 . Dieser 
Dualismus des Guten und des Bösen hat sich auch in den zu verschiedenen 
Jahreszeiten festzustellenden Maskenumzügen erhalten 125 . Aber ob man von 
diesen noch vorhandenen späten Relikten auf einen früher ausgeprägteren 
Dualismus in der baltischen Religion schließen darf, ist zu bezweifeln; jeden¬ 
falls kann das Problem nur hypothetisch erörtert werden, denn ein Dualismus 
konnte hier leicht auch unter dem Einfluß des christlichen Dualismus ein- 
dringen. 

Wie wir bereits in einem der Texte gelesen haben, hat Laima mit Dievs 
darüber diskutiert, wer sterben müsse. Sie ist stets anderer Ansicht als Dievs. 
Diese Verschiedenheit wird besonders deutlich in jenen Situationen, die wir 
vorhin als schicksalhaft bezeichnet haben, jedoch am meisten beim Heiraten. 
Vom ganz neutralen Gedankenaustausch untereinander (9214) kommen Dievs 
und Laima stets zu entgegengesetzten Willensäußerungen: „Was hätte ich 
nun tun sollen? Dievs bestimmte, Laima verweigerte. Dievs sagte, daß dies 
eine Brotstelle ist, Laima — bittere Tränen“ (10042). Diese Verschiedenheit 
der Ansichten führt beide Schicksalsbestimmer zur Feindschaft: „Dievs be- 

124 Vgl. Brlvzemnieks Nr. 50, 72, 77, 113, 192 u. a.; Straubergs 1939 1, 395. 

125 Vgl. Jansons 1933, 64 f. 
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findet sich meinetwegen mit Laima in großer Feindschaft: Dievs gab mir ,Brot- 
land‘, Laima verweigerte den Pflüger“ (9459), oder: „Zu meinem Kummer 
sind Dievs und Laima in große Feindschaft geraten: Dievs bestimmte mir 
einen leichten Lebenslauf, Laima verweigert weinend“ (9242). Hier ist noch 
zu bemerken, daß Dievs das Gute will, Laima dagegen, entgegen ihrem Wesen, 
ist immer anderer Ansicht als Dievs und verhindert, sich mit verschiedenen 
Gründen rechtfertigend, die Absichten von Dievs in Heiratsangelegenheiten. 
Es sind wohl für diese Beziehungen zwischen Dievs und Laima mehrere Motive 
zu suchen, deren eingehendere Analyse hier jedoch nicht möglich ist 120 . Zunächst 
scheint es, daß Laima in die ursprünglichen Himmelsmythen an die Stelle von 
Säule eingedrungen ist, welche oft mit Dievs verfeindet ist, wie wir es schon 
vorhin wegen der Unverträglichkeit ihrer Töchter mit den Gottessöhnen und 
der ihnen zugefügten Unbill gesehen haben. Eine Rolle mag weiter der Um¬ 
stand spielen, daß Dievs und Laima auch familiäre Beziehungen unterhalten 
und daß die Unverträglichkeiten damit Zusammenhängen können. Wie auch 
immer die gespannten Beziehungen zwischen Dievs und Laima erklärt werden 
mögen, die Tatsache, daß sie in der Schicksalsbestimmung Zusammenarbeiten, 
gleichgültig, ob positiv oder negativ, ist begründet. Hierzu könnte man noch 
bemerken, daß der ursprüngliche himmlische Dievs seinen positiven Wesens¬ 
zug gegenüber der ursprünglichen Schicksalsgöttin Laima in verstärktem 
Maße vielleicht unter dem Einfluß späterer christlicher Traditionen gewonnen 
haben mag. 

Ein besonderes Problem bildet das Verhältnis von Laima zu Säule. Wir 
vermuteten eben, als ein Motiv unter anderen, daß Laima an Stelle von Säule 
in die Himmelsmythen eingedrungen ist, aber man kann die Frage auch um¬ 
gekehrt stellen: ob Säule an die Stelle von Laima getreten ist. Den Ausgangs¬ 
punkt bilden hier die magische Lebensanschauung und der die baltische Reli¬ 
gion wie ein roter Faden durchziehende Gedanke, daß alles, was mit Säule 
zusammenhängt, in rein physischer Bedeutung positiv ist. Darauf beruht ja 
auch, wie wir gesehen haben, Saules hervorragende Stellung als Göttin. Liier 
spricht ein Text, der das eben Gesagte über Dievs und Laima wiederholt, eine 
klare Sprache. Tatsächlich kann man ihn auch als Variante ansehen: „Dievs ist 
der Tag vergangen im Gespräch mit Laima: Dievs versprach einen leichten 
Lebenslauf, Säule ein langes Leben“ (1212). Der Text zeigt eine reine 
Kontamination. Dievs hat sich mit Laima unterhalten, und so wäre in logischer 
Fortsetzung zu erwarten, daß Laima genannt wird, die ein langes Leben ver¬ 
leiht. An ihrer Stelle erscheint hier Säule. Ursprünglich war die Bestimmerin 
des Lebens und die Gesprächspartnerin wohl Laima gewesen. Säule tritt in 
diesem Fall nur als Substitut für Laima auf. Hier könnte man die Frage 
stellen: in welcher Weise ist die Annäherung von Laima und Säule vor sich 

126 Vgl. Biezais 1955, 141 ff. 
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rangen? Hat Säule Laima in der Rolle der Schicksalsbestimmerin verdrängt 
fder umgekehrt? Die Antwort der Quellen auf diese Frage .st nicht ganz klar. 
Rein theoretisch ist es nicht ausgeschlossen, daß die Funktionen der Schicksal - 
Bestimmung naturgemäß und ursprünglich die von Säule waren, wie sie m 
den Religionen des Nahen Ostens bekannt sind. In diesem Fall entsprech 
die Funktionen der Schicksalsbestimmerin bei Laima ähnlichen Funktionen bei 
Säule Dann gibt es auch keine Schwierigkeiten für Laima, an Stelle von Säule 
• der Funktion der Schicksalsbestimmung zu erscheinen, oder umgekehrt für 

Säule, in denselben Funktionen an Stelle von Laima aufzutreten. 

Eine besondere Frage ist auch die in bezug auf Laima als Mutter. In den 
hier erwähnten Texten wird Laima zwar beim Namen genannt, aber nichts 
Liter über ihren Familienstand ausgesagt. Es ist eine weitverbreitete or- 
stellung daß Laima eine Mutter ist. In den Texten wird sie auch direkt 
Glücksmutter genannt (9283 u. a.). Neben Glücksmutter ist ein Synonym 
Lebensmutter (Müza nute) (9284,1; 9172,1 u. a.). Es ist verständlich, daß ma 
Laima Lebensmutter nennt, weil sie ja das Leben bestimmt. Offenbar hat bei 
der Wahl des Namens Glücksmutter der Umstand eine besondere Rolle S ~ 
spielt, daß ihr als Bestimmerin des Schicksals eine ebenso g roße * olle als 
leiherin des Wohlstandes zukommt, wie das ja schon die Grundbedeutung des 
Namens lärme (Glück) aussagt. Dieser Zug war besonders bedeutsam im 
Leben eines Volkes von Ackerbauern und Viehzüchtern. Die Frau als Muttei 
und deren religiös-symbolisches Wesen spielen stets eine große Rolle. In den 
bäuerlichen Fruchtbarkeitskult paßt daher Laima als Mutter gut hinein. Dami 
erhält sie ihre bedeutsame Stellung im Fruchtbarkeitskult. , 

Laima wendet besondere Aufmerksamkeit der Frau, richtiger: der Moral 
deLMädchens zu. Moralische Vollwertigkeit wird als Vorbedingung nicht nur 
im Leben und in der Ehe überhaupt, sondern auch als Voraussetzung da 
” S X überhaupt heirate» zu Könne». Da aber Laima t,.»chbc, aU 
Schicksalsbestimmerin beschließt, wer heiraten wird und auch den Partner 
auswählt, so achtet sie gewöhnlich darauf, ob das Mädchen die entsprechen len 
moralischen Eigenschaften hat, die das Familienleben «fordert Der ubl ft 
Terminus zur Bezeichnung dieser moralischen Eigenschaften ist das WoitgoA, 
Ehre Das ist ein weiter, undifferenzierter Begriff, der viele einzeln Merk¬ 
male in sich birgt, angefangen von solchen Eigenschaften wie Arbeitsamkeit 
bis zum Vertrauen auf die Gottheit selbst, Laima, daß diese auch in schweren 
Lebenslagen alles gut ordnen werde. Diese Überzeugung iS gewo n ic 
dann unbeirrbar, wenn andere Menschen eine ablehnende Haltung einnehmen 
und ein Mädchen schmähen: „Es schmähen mich fremde Leute-Daima schmäht 
mich nicht. Wen, Laima, wirst du schmähen? Du bist ja selbst die Se ern des 
Lebenslaufes“ (8773), oder noch deutlicher: „Es verschmähen mich alle Leute 
Laima verschmäht mich nicht; Laima verschmäht mich nicht, sie sieht, daß i 
in Ehren lebe“ (8774). Das Verhältnis zu Laima in schweren Lebenslagen 
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findet seinen Ausdruck nicht nur in einem überzeugten Vertrauen, das auch 
durch äußere ungünstige Umstände nicht erschüttert werden kann, es bietet 
auch einen Grund, sich mit direkten und noch dringlicheren Gebeten an si 
zu wenden (6618, 9312, 9215). In den Quellen ist dennoch auch ein gewisser 
Übermut dann zu spüren, wenn sich das Leben als gut erwiesen hat. Unter 
Berufung auf das Wohlwollen Laimas wird ein gewisser stolzer Trotz spürbar 
(22028-29). Es ist wichtig, hier zu bemerken, daß kein anderer Gott mit den 
Menschen so eng verbunden ist, insbesondere mit dem moralischen Leben der 
Frau, wie Laima. Man könnte erwarten, daß auch Dievs hier eine größere 
Rolle spielte. In einzelnen Fällen wird er zwar in Gebeten solchen Inhalts 
auch erwähnt, aber meistens zusammen mit Laima. Laima ist mit dem mensch- 
lidien Leben, insbesondere dem der Frau, so eng verbunden, daß dieses Ver¬ 
hältnis beinahe den Charakter eines Glaubensbekenntnisses annimmt: „Junge 
Männer, junge Mädchen, bittet die Laima herzlich; die alten Frauen "trugen 
keine Sorgen, die kamen mit Laima überein“ (1072, ähnlich 1071 u. a.). 

Laimas Fürsorge prägt sich nicht weniger deutlich auch auf verschiedenen 
anderen Gebieten aus: überall, wo es sich um Geburt und Fruchtbarkeit han¬ 
delt, einerlei, ob im Feldsegen oder bei der Viehzucht. Besonders die Kühe 
stehen unter Laimas Schutz. Die dichterische Ausdrucksform erzählt in ein¬ 
prägsamen Metaphern, daß Laima selbst aufs Feld geht, um zu säen, und 
zwar das beste Getreide, nämlich Weizen (54813). Als übliche Form der 
Fruchtbarkeitsförderung stellt man sich vor, daß die Gottheit über die Felder 
schreitet, wie wir das schon von Dievs und Säule gehört haben. Zu ihnen ge¬ 
sellt sich auch Laima als Segenspenderin der Felder. Je nachdem, welches 
Getreide sie segnet, wird auch ihre Kleidung mit einem entsprechenden Aus¬ 
druck gekennzeichnet, z. B. segnet sie das Haferfeld, gekleidet in ein wollenes 
Umschlagetuch, das mit Haferrispen besetzt ist. Ebenfalls aus dem voraus- 
gegangenen Text bekannt ist auch das Bild der Göttin, die mit erhobenen 
Röcken über ein Roggenfeld dahingeht, damit es Brot gibt. Vorher haben wir 
in dieser Rolle Säule kennengelernt, die in ebenso anschaulicher Weise über 
die Felder schritt, um ihnen Segen zu bringen. Hier hat Laima dieselbe Auf¬ 
gabe. Der Vorgang ist ebenfalls der gleiche geblieben. Im Ackerbau erscheinen 
nebeneinander männliche und weibliche Gottheiten. In der Viehzucht dagegen 
ist die Fürsorge zwischen weiblichen und männlichen Wesen geteilt. Für die 
Pferde sorgt ein männlicher Gott, nämlich Dievs, aber für die Kühe ins¬ 
besondere Laima, wie durch eine sehr große Textgruppe bezeugt wird. Im 
Zuge eines späteren Synkretismus ist die hl. Maria an die Stelle von Laima 
in denselben Funktionen getreten. Die wenigen zitierten Texte bezeugen, daß 
die Göttin Laima eine zentrale Stellung in der baltischen Religion einnimmt. 
Es wurden ihr auch Opfer dargebracht. Diese Frage ist eingehender im Zu¬ 
sammenhang mit den Familienehrungen von mir behandelt worden 126 “. 

126a Vgl. Biezais 1955, 221 ff. 
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Zusammenfassend können wir über Laima sagen: 

Erstens ist bei der Bestimmung des Wesens Laimas die Unterscheidung 
ursprünglicher und sekundärer Momente von größter Bedeutung. Unter dem 
Einfluß des Christentums ist sie zum Teil mit der hl. Maria verschmolzen und 
hat solche Wesenszüge und Funktionen angenommen, die nur durch den Ein¬ 
fluß der letzteren zu erklären sind. Dieses Moment ist in der bisherigen For¬ 
schung über Laima nicht genügend beachtet worden. Deshalb hat man in 
ihrem Wesen solche Züge als ursprünglich heidnisch angesehen, die in Wirk¬ 
lichkeit dem Einfluß des Christentums zuzuschreiben sind. 

Zweitens ist Laima eine gemeinsame Göttin aller baltischen Völker. Das 
lettische Material ist jedoch vollständiger überliefert worden, und dieses bringt 
uns zu der Überzeugung, daß sie eine alte Schicksalsgöttin dieser Völker ist. 

Drittens besteht keine Veranlassung, in dem ursprünglichen Wesen Laimas 
fremde Einflüsse zu suchen. Jene Ansicht ist abzulehnen, die sie nach der 
Analogie des Ahnenkults anderer Völker, besonders der Slaven, als ursprüng¬ 
lich zu diesem Kultus zugehörig betrachtet. Die enge Verbundenheit Laimas 
mit dem häuslichen Kult entspringt ihren Funktionen als Schicksalsbestimmerin 
und ihrer regen Anteilnahme am ganzen Leben des Menschen, besonders bei 
den wichtigsten Ereignissen desselben. 

Viertens gehört Laima phänomenologisch zu den in den indoeuropäischen 
Religionen bekannten Schicksalsgottheiten 127 . Aus unseren Darlegungen ist er¬ 
sichtlich geworden, daß in ihrem Wesen uralte vorchristliche Elemente voll¬ 
kommener erhalten sind als bei den anderen Völkern des heutigen Europas. 
Zu erklären ist dieser Umstand mit dem Charakter des lettischen folkloristi- 
schen Materials. Dank der besonderen historischen Widerfahrnisse und sozia¬ 
len Verhältnisse dieses Volkes sind solche Züge in der Gestalt Laimas bewahrt 
geblieben, die bei den Schicksalsgottheiten anderer Völker Europas nicht über¬ 
liefert sind. Diese in so ausgeprägten Wesenszügen ersichtliche Gestalt Laimas 
als einer Schicksalsgöttin könnte im weiteren Zusammenhang auch neues Licht 
auf ähnliche Erscheinungen in anderen indoeuropäischen Religionen werfen. 


2. Karta 


In der baltischen, insbesondere der lettischen Religion ist eine Göttin Kärta 
bekannt, die lebhafte Diskussionen hervorgerufen hat. Es ist bezeichnend, daß 
Kärta nur im Folklorematerial erwähnt wird. Man hat mehrfach versucht, sie, 
entsprechend den griechischen und römischen Dreiheiten von Schicksalsgöttern, 
mit Laima und Dekla als den beiden übrigen Gliedern einer solchen Dreiheit 
in Zusammenhang zu bringen. In Wirklichkeit entfällt diese Möglichkeit schon 

127 Das hat auch richtig Lanczkowski 1971, 128 f, gesehen. 
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als solche, da Dekla der in der Volksetymologie veränderte Name der 
hl. Thekla ist 128 . Entsprechend den seinerzeitigen Methoden hat man den 
Namen Kärta etymologisch mit skr. krt und gr. xetocu zusammengebracht 120 . 
Etymologisch-semantische Zusammenhänge würden dann an Kärta als eine 
Todesgöttin denken lassen. Alle diese Versuche sind jedoch als Spekulationen 
anzusehen, da sie in den Quellenaussagen keine Begründung finden 130 . Das 
Problem erfährt eine glaubhafte Lösung, wenn man die Texte selbst einsieht 
und sie einer kritischen Analyse unterzieht. Zunächst ist zu bemerken, daß 
es sich bei der Bezeichnung um ein Verbalsubstantiv handelt, das sich von den 
Verben kärt, hängen, und kärtot, ordnen, ableiten läßt. Wenn man die eben 
abgelehnte etymologisch-semantische Methode benutzt, dann könnte man von 
Kärta als einer Göttin sprechen, die entweder etwas hängt oder ordnet. Es ist 
wohl das menschliche Leben, das zu (ver)hängen oder zu ordnen wäre. Tat¬ 
sächlich fehlte es nicht an Deutungen solcher Art 131 . Hierbei sind zwei Um¬ 
stände zu beachten. Erstens ist in der Volkspoesie die Alliteration sehr beliebt. 
Analog zu vielen anderen Wendungen trifft man auch auf die folgende: 
„Kärtii} tavu käruminu“ (Kärta dim., wie du es verhängt hast) (17772) 132 . Das 
läßt vermuten, daß der Name Kärta mit kärt, hängen, zu verbinden ist. Der¬ 
selbe Text spricht in seiner Fortsetzung noch vom „Verhängen“ des Lebens. 
Eine andere Variante des Textes weist eine Veränderung auf, indem an Stelle 
von Kärta Laima in denselben Funktionen erwähnt wird. Aber damit allein 
ist deren Identität nicht bewiesen, wenn auch beide in diesem Text genannten 
Funktionen, nämlich das Leben zu bestimmen, identisch sind. Das zweite 
Moment, das hier besonders zu beachten ist, ist dieses, daß Laima selbst auch 
das Leben „verhängt“: „Kam, Laimil}, kärtin käri“ (Warum hast du, Laima 
dim., verhängend verhängt) (1135). Sie „verhängt“ das Leben. Es scheint, daß 
dieses Moment psychologisch mit der Vorstellung einer aufgehängten Wiege 
zu erklären ist 133 . Beide Göttinnen, Laima und Kärta, sind gerade bei dieser 
Tätigkeit anzutreffen. Diese vereinigt sie eng. Es ist besonders zu beachten, 
daß Kärta in keinem Fall in solchen Situationen auftritt, in denen nicht auch 
Laima bekannt wäre. Damit kommen wir zu einer in der Phänomenologie der 
Religion wohlbekannten Erscheinung. Eine besondere Eigenschaft oder Funk- 

128 Darüber, daß sich unter dem Einfluß der hl. Thekla die Göttin Dekla entwickelt 
hat, s. Näheres Biezais 1955, 245 ff. 

129 Lautenbachs 18 ist zur Erkenntnis gekommen, daß Karta „mit dem griechischen 
(r|) xf|<; (xr|o6c und nag oc), was näves-vara, Macht des Todes, näves-liktenis, 
Schicksal des Todes ( xr\Q und xrjpE; Oavatoio), bedeutet, Zusammenhänge [...]“. 

130 Das hat zum Teil bereits Smits 1926, 28, erkannt. 

131 So hat es Endzelins erklärt (vgl. ME 2, 201). 

132 Bei dem Bildungsprozeß eines solchen Ausdrucks ist hier an die Bedeutung der 
Alliteration zu denken, wie Berziifs 1, 286 f, richtig erkannt hat. 

133 Vgl. Smits 1926, 27. Das hat auch Jonval 18 richtig gesehen: „Le mot semble 
inseparable du verb kärt qui veut dire ,suspendre‘ et que nous trouvons tres 
souvent usite par les daipas dans l’expression .suspendre le berceau'.“ 
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tion einer Gottheit kann unter gewissen Umständen hypostasieren, sich personi¬ 
fizieren. Das heißt, sie kann sich zu einer neuen, selbständigen Gottheit en - 
wickeln 134 . Diese Erscheinung ist auch anderweitig in der baltischen Religion 
bekannt. Kärta fügt sich völlig in das Schema hypostasierter göttlicher Eigen¬ 
schaften und Funktionen ein. Dennoch kann man die Selbständigkeit dieser 
Gottheit nicht leugnen, mag ihre Gestalt auch noch so wenig ausgeDi det sein. 
Es ist selbstverständlich, daß die Tätigkeit Kartas in den Grenzen ihrer ein¬ 
zigen Funktion bleibt. Wann sich die Gestalt Kärtas herausgebildet haben 
mag, läßt sich nicht feststellen. 


134 Das ist eine bekannte Erscheinung in der Welt der Religionen 

besondere Begründung. Es genügt, daran zu erinnern, daß diese Lrscheinung 
den Semiten (vgl. Bertholet 9) und besonders bei den Römern anzutreffen ist (vg . 
Lexikon 2, 1, 129 ff). 
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1. Die Mütter 

Die bisherige Erörterung der baltischen Religion zeigt, wie sehr neben den 
Bemühungen um den Menschen selbst und sein Schicksal die Sorge um Acker¬ 
bau und Viehzucht im Mittelpunkt steht, die die einzige Sicherung des Wohl¬ 
standes und der Existenz bilden. Beinahe alle bisher erwähnten Astral- 
und Schicksalsgötter erscheinen auch in der Rolle von Förderern der 
Fruchtbarkeit. Daneben gibt es noch eine große Anzahl anderer personi¬ 
fizierter Wesen. Sie werden gewöhnlich Mütter genannt; ihre Zahl be¬ 
trägt gegen 70 133 ; Abras mäte, Backtrogmutter (36897), Äru mäte, Mut¬ 
ter der Gefilde (51451), Bangu mäte, Wellenmutter (30865), Bisu mäte, 
Bienenmutter (30274), Bisu mämidiy-a, Bienenmütterchen (32446,4), Cefa 
mäte, Wegesmutter (31789), Cefa mämuliy,a, Wegesmütterchen (6705), 
Dabas mäte, Mutter Natur (2686,3), Daugavas mäte, Mutter Daugava (52225), 
Debess mäte, Himmelsmutter (415 v.), Dieva mäte, Gottesmutter (34054), 
Diev’ mämina, Gottesmütterchen (7964), Dziparii}a mämulina , Garnmütter¬ 
chen (34331,1), Gaujas mäte, Mutter Gauja (7500), Gausa mäte, Mutter des 
Gedeihens, Säta mäte, Mutter der Mäßigkeit (16093), ]äi}u mäte, Johannis¬ 
mutter (53482), Jamja mäte, Mutter des Jumis (28530), Joda mäte, Teufels¬ 
mutter (29835,1), Jüras mäte, Meeresmutter (30910), Kapu mäte, Friedhofs¬ 
mutter (27519,1), Kara mäte, Kriegsmutter (13604), Krüma mäte, Buschmutter 
(29087), Laimas mäte, Glücksmutter, Müza mäte, Lebensmutter (9172,1), 
Lapu mäte, Blättermutter (29087,1), Lauka mäte, Feldmutter (7729), Laumas 
mäte, Feenmutter (8238), Lazdu mäte, Haselstrauchmutter (55105), Lietus 
mäte, Regenmutter (2867,1), Linu mäte, Flachsmutter (28474), Märas mäte, 
Mutter Mära (1077), Mera mäte, Maßmutter (31363), Meslu mäte, Dünger¬ 
mutter (29089), Meslu bäba, Düngerbaba (1171,1), Meza mäte, Waldmutter 
(24), Miega mäte, Schlafmutter (2053), Rauga mäte, Hefemutter (55126), 
Mieza mäte, Gerstemutter (19725), Miglas mäte, Nebelmutter (2864), Nakts 
mäte, Nachtmutter (437,2), Naudas mäte, Geldmutter (11031), Näves mäte, 

135 Greble, Vilma, 1957, 733 f, hat versucht, sie zu zählen. 
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Todesmutter (27533,1), Ogu mäte, Beerenmutter (30653), Perkona mate, Mut- 
f Pr Perkons’ (33703), Piena mäte, Milchmutter (29181), Pirts mate, Mutter dei 
Badestube (III, 24086), Rigas mäte, Mutter Riga (31749), Rohimäte, Rosen¬ 
mutter (225), Rusu mäte, Grubenmutter (27528), Saules mate, Mutter 
9333 5), Senu mäte, Pilzmutter (37522), Ser?u mämiya, Pilzmutterchen (2839), 
Skauga mäte, Neidmutter (433), Smilsu mäte, Sandmutter (27536,3), Smega 
mäte, Schneemutter (2863), Sviesta mäte, Buttermutter (55324 ),' 7 f a ™> a ™ gU 
mäte, Tabakshornmutter (34330), Tirgus mäte, Marktmutter (34346), Odern 
mäte, Wassermutter (30774,4), Uguns mäte, Feuermutter (36893), Upes mate, 
Flußmutter (30890), Veja mäte, Windmutter (19638), Vefu mate, Totenmut er 
(27538), Velna mäte, Teufelsmutter (34120), Zemes mäte, Mutter Erde 
27340), Ziedu mäte, Blütenmutter (28253), Ziemefa mäte, Nordmutter (11 
124) Zirgu mämulite, Pferdemütterlein (29946), Zagam mate, Reisigmutter 
(50772), Laika mäte, Wettermutter (8299, 9215), Brieiu mäte, Hirschmutter 
(1335) Piegufas mäte, Mutter der Nachthütung (T 31911), Darzu mate, Gar¬ 
tenmutter 136 , Lopu mäte, Viehmutter 137 , Risu mäte, Mutter des Spinnens 
(T 25625). Wie aus dieser Zusammenstellung ersichtlich ist, findet sich der 
„rößte Teil dieser Mütter im Folklorematerial. Das ist besonders zu beachten, 
wenn man deren Rolle in der baltischen Religion ermitteln will. Wenn man 
sich weiter mit dieser umfangreichen Zusammenstellung von Muttern beschäf¬ 
tigt, kommt man zu der Erkenntnis, daß neben solchen mythologischen Wesen, 
wie sie auch in anderen Religionen bekannt sind (Mutter Erde, Mutter Sonne 
u. a.), eine große Zahl solcher Wesen festzustellen ist, die nur in der baltischen 

Religion Vorkommen. 

Die Zusammenstellung zeigt außerdem klar, daß ein Teil von ihnen‘nie 
nur aus Naturerlebnissen entstanden, sondern auch weiterhin eng mit diesen 
verbunden ist. Das Naturerlebnis hat hierbei seinen Ausdruck in einer poe¬ 
tischen Form gefunden (Blütenmutter, Blättermutter). Diese Wesen haben 
keine mythologische Bedeutung. Eine andere Gruppe erweist, daß sie das 
Ergebnis von Unterscheidungen im Rahmen der Familie eines Gottes darstellt 
(Mutter Perkons’, Regenmutter, Mutter des Jumis) 138 Ebenso kann man auch 
annehmen, daß sich eine bekannte Göttin weiter zu differenzieren vermochte, 
je nachdem, wie ihre Funktionen in verschiedenen Situationen aufgefaßt wur¬ 
den und welche Rolle sie dabei spielte. So haben sich aus der Mutter Erde, wie 
es scheint, mehrere andere Mütter entwickelt, die deren Funktionen übernom¬ 
men haben, z. B. Sandmutter, Friedhofsmutter u. a. In gewissen Situationen 
konnte man auch die Bezeichnung Mutter synonym neben den Namen der 
Göttinnen gebrauchen, z. B. Laima = Mutter des Lebens, Säule - Mutter 

136 Einhorn 1649, 18. 

138 Unter dem Einfluß von Bertholet hat den Differenzierungsgedanken in diesem 
Fall auch Adamovics 1936, 211 f, verwertet. 
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Sonne. Ebenso ist zu erkennen, daß ein und dieselbe religiöse Funktion mit 
verschieden benannten Müttern verbunden wird, was vielleicht so zu erklären 
ist, daß in verschiedenen Gegenden verschiedene Ausdrücke gebraucht wurden 
(Backtrogmutter = Hefemutter; Mutter der Gefilde = Feldmutter; Mutter 
des Gedeihens = Mutter der Mäßigkeit). Doch ist nicht zu verkennen, wie 
bereits Smits richtig nachgewiesen hat, daß auch Neubildungen nach alten Vor¬ 
bildern entstanden sind. Zu diesen zählt er mit Recht die Geldmutter, die 
Blütenmutter u. a. 139 . Zweifellos sind dieser Gruppe auch Rosenmutter, Mutter 
Natur, Nordmutter u. a. zuzuzählen. Ferner ist zu bemerken, daß eine große 
Zahl der hier erwähnten Mütter nur ihren Namen nach bekannt ist. In diesen 
Fällen bietet allein die semantische Bedeutung eine Vorstellung von ihrem 
Wesen. Eine Beschreibung des Äußeren der Mütter fehlt fast völlig; ebenso 
werden keine Erklärungen über die Art ihrer Tätigkeit sowie über ihre Bezie¬ 
hungen untereinander, zu den Menschen und zu den höheren Göttern gegeben. 
Doch ist die Erscheinung als solche interessant, und man kann nicht an ihr 
Vorbeigehen, auch dann nicht, wenn man einen Teil davon als rein poetische 
Ausdrucksformen oder Synonyme ansehen muß. 

Das Problem ist bisher nicht ernstlich untersucht worden, deshalb konnte 
man auch zu keinen einigermaßen begründeten Erklärungen der Erscheinung 
kommen. Smits hat sich mit dem Hinweis begnügt, daß der Mütterkult bei den 
Letten eine jüngere Erscheinung sei 140 . Er motiviert das damit, daß dieser 
einerseits weder mit den Vorstellungen der beiden anderen baltischen Völker, 
die eine solche Vielzahl von Müttern nicht kennen, noch mit den Mythen der 
indoeuropäischen Völker überhaupt übereinstimmt. Andererseits weist er 
darauf hin, daß auch bei den Esten (einem finnisch-ugrischen Volk), in deren 
Gebiete die Letten allmählich eingedrungen sind, Mütter festgestellt werden 
können, die mit ihren Bezeichnungen in gewissem Sinne den lettischen Müttern 
entsprechen 141 , aber auch sie werden in der estnischen Religion als eine jüngere 
Erscheinung angesehen. Doch gibt Smits zu, daß ungeachtet dieser Umstände, 
die auf eine spätere Entwicklung eines Mütterkults hinweisen könnten, das 
Problem nicht gelöst ist. Daher ist er gezwungen zu erklären: „Ein so weit 
entwickelter Matronenkult konnte sich bei den Letten keinesfalls erst in jün¬ 
gerer Zeit bilden.“ 142 Er beruft sich auf linguistische Formen, daß nämlich die 
lettische Sprache, im Unterschied zur älteren litauischen, ihre Eigenheiten 
daher erhalten habe, daß die Letten in Gebiete, insbesondere in Livland, ein¬ 
gedrungen seien, in denen ihre Vorfahren lebten, und daß sie von dort ihre 

139 Smits 1926, 87. Vielleicht kann man auch von Fälschungen sprechen, die durch 
unüberlegte Methoden beim Sammeln des Folklorematerials zustande gekommen 
sind (vgl. Biezais 1961a, 38). 

140 Vgl. Smits 1926, 86. 

141 AaO 37. 

142 Er hat nicht erwähnt, welcher ethnischen Zugehörigkeit sie sein könnten, doch ist 
anzunehmen, daß er an die Vorfahren der Letten und Esten gedacht hat. 
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Anregungen empfangen hätten. Smits schreibt diesen Vorfahren einen Matro¬ 
nenkult zu, den sowohl die Letten als auch die Esten von ihnen übernommen 
hätten, während die Litauer weder in der Sprache noch in der Mythologie in 
dieser Weise beeinflußt worden seien. Daher ist auch der Mütterkult bei den 
Litauern nicht verbreitet. Wie scharfsinnig dieser Versuch, den umfangreichen 
Mütterkult bei den Letten formal zu erklären, auch sein mag, so bleibt er 
dennoch ohne Gehalt, denn es gibt keine Quellen, die etwas über den Mütter¬ 
kult dieser „Vorfahren“ in Livland aussagen würden. Es wurden auch andere 
Ansichten geäußert, etwa die, daß der lettische Mütterkult unter dem direkten 
Einfluß der finnischen Mythologie entstanden sei 143 . Diese verschiedenen 
Standpunkte sind nur Annahmen, die einer ernsthaften Überprüfung des gan¬ 
zen zugänglichen Materials im Gesamtzusammenhang bedürfen. Daß man es 
hier jedoch mit einem eigentümlichen Problem zu tun hat, ist schon jetzt zu 
erkennen. Alle zuvor erwähnten Versuche, den Mütterkult zu erklären, stehen 
im Widerspruch zu der These, daß die Muttergottheiten zu den Urtypen ge¬ 
hören. Der Umstand jedoch, daß der Mütterkult nur bei einem der baltischen 
Völker verbreitet ist, schafft wiederum Schwierigkeiten, sich auf diese Grund¬ 
behauptung zu stützen. 


2. Feld- und Hausbeschützer 

Neben den Müttern als ausgesprochenen Fruchtbarkeitsgöttinnen sind auch 
noch andere festzustellen. Bereits in einer Nachricht der Jesuiten aus Lettland 
vom Jahre 1606 finden wir eine Bemerkung, daß „deum vocant [. ..] agrorum 
ae frumentorum cereklicing“ 144 . Zweifellos kann man in diesem Wort das 
Verb cerot, Schößlinge treiben, erkennen, was bedeutet, daß aus einem Ge¬ 
treidekorn oder einer Wurzel mehrere Stengel herauswachsen wodurch die 
Pflanze fülliger wird 145 . In der Nachricht der Jesuiten erscheint daneben die 
Bezeichnung Cerokle (Staude). Doch kommt ein solches mythologisches Wesen 
außer in den Berichten der Jesuiten in anderen Quellen nicht vor, dagegen 
kann man im Folklorematerial ein dem Begriff ceroklis (Staude) direkt ent¬ 
sprechendes Wesen im Mütterkult entdecken, nämlich die Ceru mäte (Stau¬ 
denmutter). 

Ein alter Gott des Fruchtbarkeitskults ist Jumis. Die ursprüngliche Bedeu¬ 
tung des Namens steht in Verbindung mit einer altindischen Wurzel. Doch 
sind die Sprachwissenschaftler sich darüber nicht einig. Es wurde die Meinung 

143 Balys 1953, 10: „It is, therefore, quite obvious that the Latvian names with mäte, 
,mother‘, for their nature spirits are of a later origin and have been made under 
the influence of the Finns, probably Livonians or Estonians.“ 

144 Literae 786. 

145 Vgl. ME 1, 376. 
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geäußert, daß er mit yama-h, gepaart, Zwillinge 146 , oder auch mit yuvati, bin¬ 
den, yuti-h, Verbindung, zusammenhängt 147 . Einerlei mit welchen altindischen 
Wörtern ähnlicher Bedeutung der Name Jumis in etymologischem Zusammen¬ 
hang stehen mag, so bedeutet Jumis in der lettischen Tradition vor allem eine 
Doppelähre oder auch mehrere zusammengewachsene Stengel beim Flachs und 
bei anderen Pflanzen. Mit dieser Naturerscheinung sind in der baltischen Reli¬ 
gion weitverbreitete mythologische Vorstellungen verknüpft. Dahinter verbirgt 
sich die Überzeugung, daß die Doppelähre der Beweis für ein besonderes Ein¬ 
wirken der Fruchtbarkeit sei. Die Doppelähre wird als symbolisches Zeichen 
einer solchen Kraft angesehen. Daher versucht man zur Erntezeit, durch aus¬ 
nehmende Sorgfalt und besondere Maßnahmen die Bewahrung dieser Frucht¬ 
barkeit für die Felder zu sichern. Ein wichtiges Moment bei diesen Handlun¬ 
gen stellt der Gedanke dar, sich diese Kraft auch fürs kommende Jahr zu er¬ 
halten. So muß denn durch einen besonderen Ritus das Verbleiben dieser Kraft 
auf dem Felde oder deren Erhaltung im Bauernhause, im Bereich der Vorrats¬ 
kammer, in der Kornkammer und anderswo sichergestellt werden. In diesen 
Vorstellungen spielt die Doppelähre eine große Rolle, wenn es auch den Mä¬ 
hern oder Flachsraufern nicht immer gelingt, sie zu finden. Daher wird sie 
symbolisch durch die letzte Garbe oder einen aus ihr geflochtenen Kranz er¬ 
setzt, den man in einem besonderen Ritus dem Hauswirt überreicht, wenn es 
sich um Getreide handelt, der Hauswirtin, wenn man es mit Flachs zu tun hat. 
In der Rolle eines Förderers der Fruchtbarkeit ist in der baltischen Mytho¬ 
logie, wie gesagt, unter diesem Namen nicht nur die Doppelähre, sondern 
auch der personifizierte Gott Jumis bekannt 148 . Je nachdem, bei welcher Ge¬ 
treideart er das Wachstum fördert, kann er in seiner Funktion auch einen Bei¬ 
namen erhalten; dann nennt man ihn Roggen-, Gerste- oder Hafer-Jumis. 
Wegen seiner Fürsorge fürs Flachsfeld heißt er auch Flachs-Jumis 149 . Jumis 
ist ein Wesen männlichen Geschlechts, und um ihn hat sich, wie um die ande¬ 
ren männlichen Gottheiten, eine Familie gebildet. Zuerst erscheint hier die 
Mutter Jumis (28530 u. a.), dann auch die Jumis-Kinder, die Jumaleni (die 
kleinen Jumis) genannt werden (28532). Neben dem männlichen Jumis treten 
auch eine weibliche Jumala und Jumlte auf (28533 u. a.) 150 . 

146 Vgl. Meillet 115. 

147 Vgl. ME 2, 118. 

148 Einen evolutionistisdien Fruchtbarkeitsmythos, entsprechend der Ansicht Mann¬ 
hardts, hat Adamovics 1938a, 136 ff, mit Benutzung des lettischen Folklore- 
materials konstruiert. 

149 Es gibt keine ausreichenden Begründungen, hier von der Gestalt des Jumis als 
einer Differenzierung zu sprechen, wie das Adamnviös 1938a, 138, tut. In Wirk¬ 
lichkeit hat man es hier mit ein und demselben mythischen Wesen zu tun, das 
seine adjektivische Bestimmung allein aus der konkreten Situation heraus erhält, 
in der es tätig ist. 

150 Smits 1926, 39, weist darauf hin, daß die Bezeichnung Jumala u. a. ähnliche Ab¬ 
leitungen vielleicht unter dem Einfluß des finnischen Jumal entstanden sein 
können, was sehr glaubhaft erscheint. 
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IV. Die Förderer des Lebens 


Eine grundsätzliche Anmerkung muß hier hinzugefügt werden. Die Bedeu¬ 
tung der Naturerscheinungen im Bildungsprozeß der Göttermythen, welche 
besonders von Max Müller und Mannhardt in der zweiten Hälfte des vorigen 
Jahrhunderts verteidigt wurde, bleibt eine der vieldiskutierten Fragen in der 
Religionswissenschaft. Einseitig rationalistische Versuche, die Entstehung der 
Götter aus Naturerscheinungen zu erklären, lassen sich freilich nicht aufrecht¬ 
erhalten. Einen solchen Versuch haben schon die griechischen Skeptiker kriti¬ 
siert. Andrew Lang, der in seiner Diskussion gegen Grimm und besonders die 
Schule Müllers auch gegenüber Mannhardt einen kritischen Standpunkt ein¬ 
nimmt, erkennt zwar die Bedeutung der Naturerscheinungen an, jedoch nur 
insofern, als diese Betrachtungsweise nicht mit den einseitigen philologischen 
Analysen Müllers zusammenhängt. Natürlich können Naturvorgänge nicht 
Objekte einer Religion sein, sie können aber das religiöse Erlebnis fördern. 
Das muß immer beachtet werden, wenn man Fragen erörtert, die mit der Be¬ 
deutung der Naturerscheinungen im religiösen Erlebnis Zusammenhängen. 
Der astrale Charakter ist in der baltischen Religion sehr deutlich ausgeprägt. 
Dasselbe kann man auch von den eben betrachteten Göttern des Fruchtbar¬ 
keitskultes sagen. Weder das eine noch das andere Merkmal dieser Religion 
ist verständlich, wenn man deren engen Zusammenhang mit Naturerschei¬ 
nungen und -abläufen aus dem Auge verliert. Diese Abhängigkeit wurde von 
einem einseitigen soziologischen oder theologischen Standpunkt aus mehr als 
einmal geleugnet oder zumindest nicht genügend beachtet. 

Ebenso wie im Ackerbau spielten auch in der Viehzucht verschiedene Wesen 
eine bedeutende Rolle. Es scheint, daß die im 17. Jh. von Einhorn erwähnte 
Viehmutter, die in der Folklore nicht genannt wird, kein echtes baltisches 
Wesen ist 151 , sondern ein entsprechendes Gebilde im Zusammenhang mit den 
anderen Müttern darstellt. Unklar ist die Rolle, die der Märsa zuerkannt 
wurde (29173, 29174 u. a.), die eigentlich die Schwester des Gatten bedeutet, 
die aber als mythologisches Wesen in der Schutzherrschaft über die Kühe er¬ 
scheint. Jedenfalls ist sie in einem späteren Synkretismus mit der hl. Maria 
verschmolzen 162 . Viel bestimmter sind die Nachrichten, die sowohl in den 
historischen Quellen als auch in den Volkstraditionen bezeugt werden, über 
die Rolle von Ringelnattern im Viehzuchtkult. Bereits 1587 erwähnt Henning, 
daß die Letten Schlangen (gemeint sind Ringelnattern) für Götter gehalten 
haben: „Denn vorzeiten sich dieses Vndeudsches volck, wie auch noch wol eins 
theils heimlich grosser Abgötterey gebrauchet, die Sonne, Stern, Mond, Feur, 
Wasser, Ströme vnd schier alle Creaturen angebetet, Schlangen vnd böse 
Kröten vor jhre Götter gehalten, welche, wie ich zum theil selbst gesehen, gar 


151 Vgl. Smits 1926,39. . ,, 

152 Das Problem ist ausführlicher behandelt bei Bzezais 1955, 258 if. 
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dick vnd aufgeblasen gewesen, vnd wenn man sie entzwey geschettert, geschla¬ 
gen oder geworfen, ein hauffen milch aus jhrem Leibe geflossen [.. .].“»«> 

Ebensolche Mitteilungen macht Fabricius, wenn er über die Livländer sagt 
daß „alii serpentes ingentis magnitudinis nutrunt, qui mulctram furantur 
vicinis pecoribus, et domesticis afferunt“ 154 . 

Dasselbe ist auch bei den Prußen und Litauern weithin bezeugt 155 . Jeden¬ 
falls zeigen die Worte von Henning eindeutig, daß die Ringelnatter in der 
Schutzherrschaft über das Vieh erscheint und mit der Milchmutter identifiziert 
wird. Das schließt nicht aus, daß die Ringelnatter in anderem Zusammenhang 
auch im Totenkult und in sexueller Symbolik auftreten konnte. 

Alle baltischen Himmelsgötter stehen in enger Verbindung mit Pferden. 
Auch die Pferde des Bauern werden von besonderen mythischen Wesen be¬ 
schützt. Neben dem Himmelsgott Dievs und der Schicksalsgöttin Laima ist hier 
besonders ein Wesen von bis jetzt noch nicht geklärtem Charakter zu nennen: 
Üsi^is. Es ist klar, daß dieses Wesen mit der Obhut über die Pferde eng ver¬ 
bunden war, insbesondere mit ihrer Bewachung während der Nachthütung in 
den Sommernächten. Doch ist es ebenso deutlich, daß hier eine Verschmelzung 
mehrerer in der christlichen Tradition bekannter Pferde-Patrone in einem 
späteren Synkretismus stattgefunden hat, wodurch die Bestimmung des vor¬ 
christlichen Kerns dieses Wesens besonders erschwert wird. Die Gestalt des 
Usins in der baltischen Religion wurde bereits im 19. Jh. sehr intensiv disku¬ 
tiert, weshalb in der Folklore absichtlich gefälschtes Material auftaucht. Auch 
diese Frage erfordert ernsthaftere Untersuchungen. Aber daß man in UsinS 
eine vorchristliche, vielleicht eine Lichtgottheit, suchen muß, darauf lassen zum 
Teil die Etymologie und die semantische Bedeutung des Namens schließen 155 , 
zum anderen Teil die Tatsache, daß er bereits von dem Jesuiten Stribins in 
einer Mitteilung aus dem Jahre 1606 erwähnt wird: Equorum Deum vocantes 
Vseling 157 . 


153 Mannhardt 1936, 414. 

154 AaO, 457 f. 

155 Vgl. WM 2, 451 f. 

156 Darüber hat eine eingehende Analyse Schmid 1963, 130 ff, geboten. 

157 Mannhardt 1936, 442. 
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Abkürzungsverzeichnis 


A An 
AASU 
AH 
AHR 

Ai 

ANF 

APhS 

ARSP 

ARW 

AUB 

AUL 

AUS 

AUU 

BAH 

BB 

BM 

BN 

CL 

CSR 

D 

DB 

dim. 

DLE 

EH 


FBR 

FVSF 

GGPh 

GMS 

Gr 

HA 

HB1V 


= American anthropologist 

= Annales Academiae Regiae Scientiarum Upsaliensis, Uppsala 
= Archaeologia Homerica, Göttingen 

= Abhandlungen der Herder-Gesellschaft und des Herder-Instituts zu 
Riga, Riga 
= Aidai 

= Arkiv för nordisk filologi, Lund 
= Acta Philologica Scandinavica 
= Archiv für slavische Philologie 
= Archiv für Religionswissenschaft 

= Universite libre de Bruxelles. Annuaire de 1 Institut de philologie 
et d’histoire orientales et slaves, Bruxelles 
= Acta Universitatis Latviensis, Riga 
= Acta Universitatis Stockholmiensis, Stockholm 
= Acta Universitatis Upsaliensis, Uppsala 

= Bibliotheque archeologique et historique, Paris 
= Beiträge zur Kunde der indogermanischen Sprachen, Göttingen 
= Baltische Monatsschrift 
= Beiträge zur Namenforschung, Heidelberg 

= Collection Latomus, Bruxelles 

= Collezione di studi religiosi, etnologici e psicologici, Torino 
= Domas 

= Donum Balticum to Professor Chr. Stang, Stockholm 
= dimunitivisch 

= Dienas Lapa. Etnografiskais pielikums 

= Endzelins, J. und Hauzenberga, E., Papildinäjumi un labojumi 
K. Mülenbacha Latviesu valodas värdnlcai 1—2, Riga 

= Filologu biedrlbas raksti, Riga 

= Finska Vetenskaps-Societetens förhandlingar, Helsingfors 

= Grundriß der germanischen Philologie, Berlin 
= Glasnik Zemaljskog muzeja u Sarajevu, Novaja Serija 
= Germanien, Berlin 

= Handbuch der (klassischen) Altertumswissenschaft, München 
= Hessische Blätter für Volkskunde 
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HCIP 

HDA 

HOS 

IA 

IB 

idg. 

IF 

IJSL 

IMM 

IOLE-T 


KT 

KZ 

LD 

Lett. 

LTD 

LTdz 

LUM 

LVA 

MAFL 

MAWA 

MB 

ME 

MLL 

MLR 

MNB 

MUI 

RB 

RLBR 

RM 

RU 

SB 

SDK 

SGV 

SHL 

SHR 

SM 

SSRL 

ST 

StR 

SV 

SVSCh 

T 


= The history and culture of the Indian people, London 
= Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens. Hrsg. E. Hoffmann- 
Iirayer, Berlin—Leipzig 
= Harvard Oriental series, Cambridge 

= The Indian antiquary 
= Indogermanische Bibliothek, Heidelberg 
= indogermanisch 
= Indogermanische Forschungen 

= International journal of Slavic linguistics and poetics 
= Izglltlbas ministrijas menesraksts 

= Izvestija imperatorskago obscestva ljubitelej estestvoznanija, antro- 
pologii i etnografii. Trudy etnograficiskago otdela, Moskva 

= Kröners Taschenausgabe, Stuttgart 
= Zeitschrift für vergleichende Sprachforschung 

= Latvju Dainas. Sakärt. Kr. Barons 1—6, Riga 
= Die Letten, Riga 1930 

= Latvju tautas dainas. Red. ]. Endzelins, sakärt. R. Klauslins, Riga 
= Latviesu tautasdziesmas, Riga 1955 ff 
= Latvijas universitäte. Mäclbas grämatu serija, Riga 
= Latvijas Valsts Archivs (Lettländisches Staatsarchiv) 

= Materiaux des archives du folklore letton, Riga 

= Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Abhandlungen der 
geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Mainz 
= Mythologische Bibliothek, Leipzig 

= Mtilenbachs, K., ]. Endzelins, Latviesu valodas värdnlca 1—4, 
Cikagä. 

= Magazin der Lettisch-Literarischen Gesellschaft, Mitau 
= The modern Ianguage review 
= Mannus-Bibliothek, Leipzig 
= Moskovskija universitetskija izvestija, Moskva 

= Religion och Bibel, Uppsala 

= Rigas latweeschu biedribas zinibu komisijas rakstu krahjums, Riga 
= Die Religionen der Menschheit, hrsg. von Chr. M. Schröder, Stuttgart 
= Le religioni dell’umanitä, Milano 

= Studi baltici, Roma—Firenze 

= Studien zur deutschen Kunstgeschichte, Baden-Baden 
= Sammlung gemeinverständlicher Vorträge, Tübingen 
= Les sources de Fhistoire de Lettonie, Riga 

= Studies in the history of religion. Supplement to Numen, Leiden 
= Senatne un mäksla 

= Scriptores Rerum Livonicarum 1—2, Riga—Leipzig 
= Studia Theologica, Riga 
= Storia delle religioni 1—3, Roma 

= Spiritus et Veritas [Festschrift für K. Kundziijs], Eutin 
= Skrifter udgivne af Videnskabsselskabet i Christiania, Christiania 

= Latviesu tautas ticejumi. Sakr. P. Smits. MAFL A 6—9 
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Abkürzungsverzeichnis 


UB 


VOJFB 


WM 

WS 

WZKM 

ZDPh 

ZE 


= Liv-, Esth- und Curländisches Urkundenbuch nebst Regesten, hrsg. 
Fr. Bunge, 1. Reval 

= Veröffentlichungen der Abteilung für slavische Sprachen und Litera¬ 
turen des Osteuropa-Instituts (Slavisches Seminar) an der Freien 
Universität Berlin, Berlin. 

= Wörterbuch der Mythologie, Hrsg. H. Haussig, Stuttgart 
= Wörter und Sachen. Neue Folge, Heidelberg 
= Wiener Zeitschrift für die Kunde des Morgenlandes, Wien 

= Zeitschrift für deutsche Philologie 
= Zeitschrift für Ethnologie 
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1 

[SB 

Ackerbau 20, 68, 78, 325, 364 

Baltische Religion 54, 149, 307—384 

1 

1 


Adamovics 319 f, 323, 325, 333 f, 336, 

Barditus 97, 200 



369,372 

Batyr 340 



Adler 101 

Baum 332 

f 


Ägir, zEgir 172 f, 188 

Begräbnis s. Grab 



Ahnen, -kult 63, 164, 167, 181, 365 

Bekehrung, heidnische 201 f, 226 



Ahnherr des Königtums 85, 99, 115, 270 f 

Bekehrung, christliche 78, 202 



Alcis, alhiz 87—89 

Berg, heiliger 187 f 



Alh(s), alu 110,214, 274 

Bergelmir 98, 244 f 


ü;;|; 

Allsherjargodi s. LQgsQgmnadr 

Berggott 339 



Allthing 274, 276 A. 6 

Berneker 336 

r 


Alp, Alfr, Elbe 94, 151, 163 f, 166 f, 175, 

Berserkr, Bärenhaut 123 f, 280 

1 


223 

Bertholet 367, 369 

1 


Alte 213 f 

Altheim 349 

Berzips 320, 323, 366 

Beschwörung s. Magie 



Antonius 321 

Betz 357 


n 

Angelsachsen, Name 97 A. 1 

Anikonische Göttersymbole s. Sdiintai 

Bielenstein 319, 321, 334 f, 343 

Bier s. Met 



Amis, *ansura 82, 98 

Biezais 316 ff, 322, 324 f, 329, 342, 349, 



Äpfel 60, 149 f, 156, 281 

354, 356, 359, 362, 364, 366, 370, 373 

! 


Apte 346, 348 

Bildstein 38, 136 

1 


Arbeit 206 f 

BTlmanis 316 



Arntz 317 

BTne 320, 323 

1 


Äsen, äss, pl. cesir 82, 98, 113—140, 151, 

Birnbaum 315 



153, 157-161, 163, 168, 172, 230, 241 

Blasen s. Horn 

1 


Asgardr 113, 116, 153 

Blitzgott 346 

1 

Ask und Embla 176, 246, 251 

Blot 96, 111, 144 f, 163, 167, 217 A. 27 f, 

i 


Astralgötter 322—355 

220-234, 258 

i r 


Astrologie, -nomie 68, 92, 252 

„Blutadler“ 121, 212 



Asvinäu 52, 88, 114, 348-353 

Bluttrinken 231 f 



Augustinus 355 

Bock 135, 140 



Balys 318, 320, 333, 371 

Bopp 315 



Ausa vatni 240 

Auseklis 354 f 

Brandenstein 336 

Bragi 131, 149, 172, 229-231 



Aussetzen (von Kindern) s. ütburdr 

Brastips 320 f, 323, 334 



Aud(h)umbla 245 

Bregzis 320 

1 


Axt, Beil 59, 68, 70-73, 103 

Azdahäk 130, 159 A. 17 

Brettspiel, tafl 237, 248 

Brisinga men, ags. Brösinga mene 106, 



Bädcahästen 173, 280 

109, 130 A. 135, 153 

Brlvzemnieks 361 

1 


Balder, Baldr 90, 93 f, 108 f, 149, 157-159, 
219,277 

Balders Rückkehr s. Wiederkehr 

Bronzezeit 23 f, 66—77, 261, 264 

Brückner 340 

Brüder, göttliche, königliche 52 f, 80, 



Balten 311—317 

87-89,105,109, 141 f, 162, 248, 270,348 
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Brugmann 336 
Brupenieks 335 
Buck 330 

Buddha, Buddhismus 55 f, 70, 78 
Butter 76 f 

Christentum 26-28, 276-281, 317, 320, 
365 

Christian, Bischof 317 
Christus, „der weiße“ 50, 157, 277 
Clemen 317 

Dags mosse 21, 59 f, 150 
Danthine, Helene 333 
Demokratie 263 A. 27, 266, 269, 276 
Devotio 120 f 
Devoto 315 
de Vries 339, 342, 349 
Dhisanä s. Disen 
D'xar 141, 163 
Dienstag 86, 162 
Dieva deli s. Gottessöhne 
Dievs, Dievas, Deivas 322—329, 337, 361 f, 
364 

Dioskuren s. Brüder 

Disen, disir 82, 94, 165-167, 192, 220, 280 
Dlugosz 318 

Donar 86 f, 140. Vgl. *punaraz 
Donner(gott) 134, 137, 139f, 280, 339-346 
Donnerstag 87, 103 
Drachenkopf 148 
Draupnir 136. Vgl. Ring 

Eber s. Schwein 
Edsman 336 
Einhorn 356 f, 369, 373 
Eisenzeit 24—28, 78—281 
Eitrem 346 

Endzellns 315, 339, 353, 357, 366 
Eostra, Eostre 107 f, 280 
Erce 107 

Erde, Mutter 106f, 140, 212, 241. Vgl. 
Kinder der Erde 

Erich, Ei(n)rikr, Erik 161—163, 236, 248, 
270 

Eriksgata 162 f, 280 
ErilaR s. Jarl 

Erman(az), Ermanarich 26, 80 f 
Ertag 162 

Ethik 194, 203-207, 211-214, 278 
Externsteine 92 

Fabricius 343 f 

Fähigkeiten, menschliche 176—179 
Familie 195-197, 207, 212, 223, 263, 342. 

Vgl. Sippe 
Fehrle 335 
Feist 339 


Feld- und Hausbeschützer 371—374 
Felsbilder 37, 57, 62 f, 68-73, 75 
Fenriswolf 132, 247. Vgl. Wolf 
Fest(kalender) 95, 107, 112, 234-239, 344 
Feuer 54, 72, 229, 247 f, 336 
Feuerbestattung 66f, 77, 158, 184 f 
Feuerprobe 259 
Fick 354 
Filipovic 340 

Fimbulwinter 55, 247. Vgl. Winter 
„Fischer“ bzw. „Frau aus Barum“ 22, 65 
FjQrbaugsgardr s. Friedlosigkeit 
Fjprgyn(n) 107 A. 84, 149 
Flußgeschichte s. Bergelmir 
Fol(la) 85, 89 f, 92 f 
Forseti, Fosite 94, 157, 159 
Fraenkel315, 317, 330 
Frahrasyan 129f 
Frau, Stellung der 77, 208, 241 
Freyja, Freia, Friia, Fröja 47 f, 89—93, 
104-106, 110, 121, 129 f, 138, 143, 147, 
150-154 A. 48, 155 f, 166, 168 f, 192, 
219, 271, 280 f 

Frey, Frea, Freyr, Fro, Frö 47 f, 80, 89—92, 
104 f, 110, 112, 120, 134, 136, 141-149, 
154 A. 48, 198, 201, 218 f, 222, 224, 
229 f, 235-238, 241, 258, 269, 271, 279 
Fricco 143 

Friedlosigkeit 151, 205 
Frigg, Frea, Frig 48, 85, 90—93, 106, 149, 
155-157, 159, 219 
Frisk 337 
Fro, Frö s. Freyr 
Frödi, Frotho 143, 148 
Fruchtbarkeit(swesen) 52, 69, 76, 139 f, 
142-149, 152 f, 165 f, 238, 325, 333 f, 
336, 338, 342-346, 368-371 
Frühling(sgöttin) 107 f, 140, 144 A. 27, 
154, 238 f, 280 
Fulla s. Fol 
Fulltrui 198 

Fußsohlen 63, 68, 70 f, 73 
Fylgie, fylgja 167, 178 f 

Gambara, Gandbera 85, 260, 272 
Gaut, Geat 85, 99 

Gebet, heidnisches 69, 198, 206, 241, 275, 
360 

Gebet, christliches 279 
Gefjon 152, 192 

Gefolgschaft, -smann 140, 210, 266, 273 
Gelage, kultisches 97, 231 
Gelübde 144, 154 f 
Gerd 143 f, 169 

Germanen, Alter im Norden 22 
—, Definition und Name 15 
—, Einteilung 79 
—, Geschichte 19—28, 78 f 
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—, Religion (Definition) 18, 66 
—, Sprachen 17 f 
—, Ursprung 18 

Gesang 96 f, 200, 236, 259 f. Vgl. Musik 

Geschlechtswechsel 142 

Gesicht 243, 259 

Gilden96f, 111, 210f 

Gimbutas, Marija 315 f, 320 

Ginnungagap 245 

Glauben 198 f, 202, 205 f, 214, 255 

Glück 25 lf 

Glücksmutter s. Laima 
Goba 320, 323 

Gode, godi 215, 270, 273 f, 276 
Gonda 339, 346, 350 
Goten, Ursprung und Geschichte 25—27 
Götterbild 55 f, 60 f, 95, 223-225 
Götterstaat 271 
Gottessöhne 347—353 
Grab, Begräbnis 64—66, 68, 72 f, 77, 112, 
181-185, 190, 241,261 
„Grabgangsmänner“ 212 
Greble, Vilma 321, 368 
Gregorius IX. 318 

Griechische Religion 38, 52—56, 81 A. 32, 
82, 85, 109, 117, 119 A. 42, 144, 150, 
184 A. 68, 192 f, 229 f, 246 A. 26, 247 
A. 41, 254 A. 33, 348 f, 352 
Grienberger 339 
Grimal 352 
Grimm 341 

Grün, grüne Wiese 89, 101, 192 f 
Grunau 317, 321 

Gudahagen (der Götterhain) in Näsum 
225 f 

Gullinbur sti 136, 152 
Gallinkambi 193, 246 f 
Gidlveig 114, 152 
Gungnir 136 
Güntert 345 f, 350 

Haddingjar, Hadingus 88 f, 141, 143, 193 
Hahn, Henne, Huhn 126, 128, 193, 246 f 
Fläming ja 178 

Hammer(zeichen) 136, 138, 224—226, 230, 
241 

Hanse 96 

Harlekin, Herlekin 84 
Harris 346 
Hase s. Osterhase 
Hasdingi s. Haddingjar 
Heimdalar hljöd 160 f 
Heimdall 110, 153, 159-161 
Hel, Hölle 66, 189 f, 280 
Helm 341 
Henning 373 

Hermann von Wartberge 318 
Hersir 273 


Herzfeld 353 
Hex 98, 170, 280 
Hirt 339 
Hlaut 229 

Hlautteinn 158, 229, 273 
Hlidskjälf 158, 229, 273 
Hochzeit, heilige 97, 143, 265, 330 
—, menschliche 140, 143, 240 f, 251 
Höder, Hpdr 157 f 
Hof 216—218, 227 f, 274 
Holle, Frau 93 
Hölle s. Hel 

Hönir, Hcenir 125—130, 246, 251 

Honorius III. 318 

Hopkins, Grace 322 

Hören 161 

Hprgr 216 f, 219 

Horn 73, 160 f, 174, 239 

Hornbläse 174, 239 

Hornblasen 73 f, 102, 239 

Hreda 107 f, 280 

Hrungnir 138 f, 150, 156, 169 

Hiddufölk 171 f, 200 

Hunnen 26 

Hüsing 339 

Hupel 355 

Hypatios 318 

Idisen s. Disen 
Idunn 149, 156 

Indische Religion 38, 52—54, 64, 70, 76, 
81, 88, 90, 94, 97, 109 f, 114, 116 f, 119 
A. 42, 120 f, 123 A. 75, 128, 131 f, 
135-138, 141, 143, 145 A. 40, 149, 158, 
160, 163, 184, 190 f, 193 A. 115 f, 197, 
222, 224, 226, 233 f, 237 f, 243-245, 
246 A. 26, 247 A. 33 u. 41, 280, 348-353 
Indogermanen 15—17, 51, 311, 315 
Indogermanische Parallelen 51, 81 f, 85, 
87-91, 97, 105, 109 f, 114, 116 f, 

119-121, 123, 128-132, 135-139, 141, 
143-145, 149 f, 152, 158, 160, 162, 165, 
168, 184, 186, 190-193, 197, 210, 222, 
224, 226, 229 f, 233 f, 237 f, 242-247 
Indogermanische Religion 48 f, 51—56, 64, 
70 f, 83 
Indra 345 
Ingunar 143 

Ing(was), Ingvceones 79 f, 87, 104, 143, 
271 

Initiation 117, 139, 263 
Iranische Religion 38, 52-55, 70 f, 77, 82, 
109, 114, 121, 128-130, 162, 168, 192, 
230 A. 113, 245-247, 248 A. 45-47 
Irmin(siil) 80 f 

Ist(waz), Isteevones, Istrceones 80, 82, 
Ityphallisch 73, 144 
Ivanov 339 
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Jagd 19 f, 63, 69, 78. Vgl. Wildes Heer 
„Jahr und Friede“ 229 f, 233 f 
Jakob, Apostel 353 
James 333 

Jansons 320, 335, 361 
Jarl, erilaR 115, 273 
Jaskiewicz 321 
Johannis 281 
Johansson 346, 350 
Jonval 366 
Jul s. Weihnachten 
Jumis 371 f 

Jünglingsweihe s. Initiation 
Jungmannschaft s. Männerbund 
Jgrmunr 81 

Jgrmungandr s. Midgardschlange 

Kannibalismus 58 
Karl 140, 208,211,219 
Karneval 93, 147 
Karsten 339, 345 
Kärta 365—367 
Katze 152, 238 A. 156 
ICeith 339, 346 
Kelten 24 f, 56 

Keltische Religion 54, 56, 131 f, 136, 145 
A. 40, 158, 160, 224, 248 A. 41 
Kenning 117, 133, 149, 152, 158, 160, 171, 
173, 236, 250 
Kilian 315 
Kinder der Erde 110 
ICivik 72 f, 75 
Klimas 315 f 
Kobold s. Tomte 
„Kökkenmöddinger“ 20, 64 
Königtum 115, 140, 161, 230, 263-273. 

Vgl. Ahnherr 
Königwerden 264 f 
Krähe 315 
Krappe 346, 350 

Kuh 76, 194, 222, 247, 364. Vgl. Stier 
Kult 57, 60-63, 68 f, 72-76, 94-97, 
110-112, 206, 214-241, 264, 269 f, 
273-275, 329 
Kultdrama 235—239 

Kulthaus 55, 63, 67, 95, 215, 218, 222 f, 
227 f, 258 

Kultorte 217-220, 227, 263 
Kulttermen 215—217, 236 
Kurtz, Edith 341 

Lceknisliendr 241, 269 
Laima 356-365, 367, 369 
Lanczkowski 345, 365 
Landvcettir 148, 172 
Lang 373 
Lange 334, 337 
Lasicius 321 


Lautenbachs 320 f, 366 
Leinen und Lauch, lin ok laukr 146 f 
Lemminkäinen 109, 157 
Letten s. Balten 
LIdeks 335 
Litauer s. Balten 
Ljungberg 340, 345 
Lggsggumadr 265, 274 
Loki 125, 128-131, 138, 153, 156-160, 
168 f, 173, 247 
Lödurr 125, 128, 130, 246 
Lowmianski 316 
Luren 73—76 
Lurker 333 
Lussi, Luzia 226, 280 
Lussi-Katzen 279 Bild 15, 281 

Magie 63, 69, 86, 89, 98, 100, 115-118, 
137, 168, 171 f, 234, 255-258, 276, 361 
Mahl 335, 342-345 
Mahre, mara 170, 175 
Malalas 318, 340, 342 
Maldonis 325 
Mancelius 334 
Männerbund 84, 117, 210 
Mannhardt 317, 319, 322, 324, 331, 340 ff, 
344, 346, 348 f, 351 f, 372 ff 
Mannus 80, 244 
Mansgrigr 151, 183 
Maria, hl. 321, 353, 364 f, 373 
Marmennill 174 
Märsa 373 

Maskierung 57, 73, 99, 123 
Meerfrau 98 A. 7, 174 
Meillet 315, 372 
Meness 336—339 

Menschenopfer 58, 65, 72 f, 95, 102 f, 
224-227, 258, 268 
Menschenwert 183 f, 211—214 
Merseburger Zaubersprüche 40, 85 f, 89, 
92-94, 131, 149, 157, 256 
Met, mjgdr 15, 53, 117, 156, 228-232, 
235, 241 

Midgardschlange, Midgardsormr, Jgr- 
mundgandr 136, 168 
Mllenbachs 339 
Mimr, Mimir 118, 128, 254 
Mistel, mistilteinn 157 f, 281 
Midgardr 110 
Mjgllnir 136 

Mjgtudr, metnd 110, 118, 250, 253 f 
Mond(schein) 84, 92, 173, 185 f, 190, 252, 
336 f 
Much 339 
Müller 373 

Mündliche Tradition 45 f, 56 
Musik 58, 72-76, 174, 236, 241. Vgl. Ge¬ 
sang 
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Mütter 363, 368-371 
Mystik 198-201 

Mythus 53, 85, 102 f, 106, 114 f, 131 f, 
136-139, 143, 150 f, 154, 156-160, 
242-248, 270, 322, 373 
Mgrnir 146 f 

Nächstenpflichten 211 f 
Nanna 157 f 
Nehalennia 93 

Neiding, nidingr 137, 197, 205 
Nelaime 361 

Nerthus 47, 93, 98, 141-143, 210, 219 
Neunzahl 143, 159 f, 167, 189, 243 
Nicolaus von Jeroschin 317 
Nidingr 137, 256 f 
Nilsson 322, 339 

Nix, nykr, ahd. nicchessa 173—175, 188, 
280 

Njörd, Njgrdr 47 f, 81, 105 A. 75, 134, 
140-143, 153 f A. 48, 216, 219, 222, 
229 f, 269, 271, pl. Nirdir 140 f 
Noah 245 

Nöatün 73, 142, 153 
Norne, norn s. Schicksal 

Odin, Ödinn, Ödr 47 f, 85, 115—125, 
129-132, 134-136, 140 f, 144, 149, 
151-153, 155-158, 161 f, 167, 171, 177, 
191, 198, 201, 210, 218-220, 222, 229 f, 
280. „Einwanderung“ Odins 115, zwie¬ 
spältig 121-123, 130, 152 
Oldenberg 348 f 
Ollerus s. Ull 

Opfer 53, 57-60, 63-66, 70, 72 f, 76 f, 
95 f, 111 f, 145-147, 161, 165 f, 200, 212, 
214, 217 A. 27 f, 220-234, 248, 269 f, 
272 f, 275, 329, 344, 355 
Orakel 95, 258-260 
Ordal 247, 259 f 

Ortsnamen 37 f, 47 f, 71, 76, 84, 86 f, 89, 
93 f, 98 f, 102-104, 107, 109 f, 115, 
132-134, 152, 157 A. 1, 159, 215-220, 
226 f, 237, 260 
Osten 107, 125, 252 
Osterhase 154, 280 
Ostern 108, 235, 238, 280 
Otto 349 f 

Partizipation (statt Reinkarnation) 180 f, 
193 f 

Perkons 339—346 
Perün 345 

Peter von Dusburg 317, 340 
Petrus, Apostel 135, 353 
Pettazzoni 340 

Pferd, Hengst, Roß 53, 61, 70, 73, 85, 
89-91, 105, 112, 117, 124 f, 135 f, 145 f, 


173 f, 183, 237, 257, 272, 280, 324, 331, 
341,374 

Pferdekampf, -rennen 54, 68, 72, 201, 
238 f, 281 

Pferdeopfer 53 f, 145, 226 

Phol s. Fol 

Pisani 321, 340 

Plä^is 356 

Pokorny 336, 353 f 

Porzig 339 

Preller 348 

Priester 95, 111, 264, 270, 272-275 

Priesterin 272 

Priesterspiegel 275 

Prozession s. Umzug 

Prußen s. Balten 

Pseudogötter 320 f 

Queck 344 

Quellen zur baltischen Religion 317—319 
Quellen zur germanischen Religion 28, 
37-44, 97 

Quellenkritik 31—37, 44—58 
Rabe 101, 124, 258 f 

Ragnarök, ragnarakkr, ragnargk 169, 190, 
198 

Rän 172 f, 188-190, 194 

Recht 204-206, 209, 216, 240, 272 

Regengott 346 

Regin 173, 253 

Reichelt 354 

Reinkarnation s. Partizipation 
Riese 47, 110, 118, 137, 144, 150, 153, 
156, 163, 168-172, 176, 242-244, 256, 
278,280 

Riesin, Riesentochter 47, 132, 142—144, 
153, 158, 168 f, 256 
Ring, heiliger 133 f, 206, 241, 273 
Ringgren 321 

Römische Religion 38, 52—55, 64, 78 A. 5, 
87, 89, 91, 97, 105, 114, 119 A. 42, 131, 
138 A. 35 u. 39, 165, 238, 247 A. 33, 271 
Romulus und Remus 52, 89, 105 
Rosenfeld 346, 349 
Rotfärbung 200, 229, 231 
Rü^e-Draviija, Velta 321 
Rübezahl 171 

Runen(schrift) 38, 41, 84—87, 98, 113, 
116-118, 124, 140, 147, 151 A. 21, 
157 A. 1, 171, 208, 210, 215, 248, 256 f, 
268, 272-275 

Saberi 344 

Saide 329-336, 337, 351, 362, 369 f. 
Saules meitas s. Sonnentöchter 
Saxndte, Seaxneat 83, 91, 105 
Sceaf und Scyld 106 
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Schemenwechsel 177 f 
Scherer 330 

Schicksal(sgöttin) 249—255, 278, 327 f, 
356-367 

Schiff 20, 63, 68 f, 72 f, 93, 95, 147 f, 183 
Schiffssetzung 77 
Schild 71, 271 

Schintai 58-60, 63, 69, 81 f, 89, 93-95, 
98,215, 221 f 

Schlange 165, 175, 222, 247 
Schleicher 357 
Schmid 315, 374 
Schöpfung 245 f, vgl. 176, 327 
Schrift 56, 78 

Schröder 319, 322 f, 325, 331, 335, 340, 
348 f, 351 f 
Schultz 339 
Schumacher 316 

Schwein, Eber 64, 90 A. 114, 104, 112, 
144 f, 152, 222, 237, 269 
Schwert 71, 146-149, 160, 171, 236, 243, 
254, 256 

Schwurbrüderschaft, fostbrcedralag 211 

Seelenbegriff 175, 181, 183, 194 

Seherin s. Gesicht und Sejd 

Seidhjallr s. Hlidskjälf 

Sejd 114, 116, 152, 201, 259 f 

Semmel 281 

Senkevica, Biruta 334 f 

Senn 315 

Siebzehn 238 

Sinhtgunt 89, 92 

Sippe 196f, 211 f, 230, 234, 240f, 262f, 
275, 278. Vgl. Familie 
Siv, Sif 136, 150, 156, 169 
Själfr-sjalfum-Motiv 59, 70, 116 f, 145— 
147, 222 

Skadi, Skadi 47, 142, 146, 153-156, 159, 
219 f, 239, 271, 280 
Skardzius 339 f. 

Skidbladnir 73, 136, 147 
Skirnir 143, 156 

Sklave, Sklavin 140, 183, 201, 207, 209 f, 
226 

Skoggangr s. Friedlosigkeit 
Slaven 315 

Slavische Religion 365 
Sleipnir 124 f 

Smits 321, 335 f, 340, 355, 360, 366, 370 ff 
Sonar- 144 f 

Sonne(ngott) 63, 68-71, 92, 144 A. 27, 
151, 159, 169, 171, 190, 233 f, 330, 336 f, 
351 

Sonnenbaum 332 
Sonnenschein 143, 145 
Sonnentöchter 347—353 
Sonnenwagen 70 f 
Sonnenwende 334, 336 


Soziale Organisation 65, 159, 208—211, 
260-263 

Specht 330, 336, 339 
Speer 70 f, 120, 201,226 
Spekke 316 

Sprachvermögen, ödr 128 
Staat 260—263 

Stab, stafr 215-217, 219, 273 
Staffan 91, 237 f, 280 
Stalsans 316 
Stammtafel 80 
Stände 208—211 
Starkadr 137 f 
Steinzeit 19—23, 261 
steinzeitliche Religion 56—66 
Stender 321 

Sterne 139, 337 f. Vgl. Astronomie 
Stier 89 

Stonehenge 66—68, 92 A. 126 
Storch 126-128, 280 
Straubergs 323, 333, 361 
Stribips 323 
Sünde 137 f 
Suovetaurilia 64 

Sutton Hoo 101, 104-106, 112, 123, 141, 
263 

Sväbe 319 

Synkretismus 277—281, 345, 346, 364, 374 
System der Götter 52 f 

Tacitus 79-84, 87 f, 92-98, 356 
Tanz 72, 96 f, 141,236, 238, 241,336 
T^äränus 345 

Tauffrage, Taufgelübde 83, 87, 91, 95 f 
Tempel s. Kulthaus 
Thekla, hl. 321, 366 
Thiazi 156 

Thing 86, 134, 154, 161, 197, 206, 217, 
240, 263, 265, 269, 276 
Thor, Thunor 48, 52, 86f, 103, 106, 
134-140, 149 f, 169, 171, 176, 192, 199, 
201, 219, 224 f, 227, 230, 240 f, 274 f, 
278 f, 345. Vgl. Punaraz 
Thrud, Priidr 150 f, 156 
Thrym 138 

TU drs ok fridar s. Jahr und Friede 

Tiwaz, Ziu 86, 162 

Tod 65 f, 140 

Tod Balders 149, 157-159 

Tolgsdorff 323 

Tomte 164 f, 175, 280 

Toppen 317 

Torslunda 101 A. 29, 123, 235 
Totengott, -göttin 100, 119—121, 166 
Totenreich 65 f, 149, 152, 158, 188-190, 
248 

Totenverbrennung s. Feuerbestattung 
Traum 157, 164, 166, 178 f, 192, 199-201 
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Namen- und Sachregister 


Trommel 75 f 
Tuisto 80, 244 
Turnwald 316 

Tyr 81, 131-134, 140, 219, 256 
Ulenbrock 356 

Uli, Wuldor 47 f, 100, 102, 109, 132-134, 
140,218 

Umzug 62, 67, 72 f, 95, 107, 147, 162, 236 
Unglauben 202, 206 

Unsterblichkeit 53, 138, s. auch Wieder¬ 
erstehung 
Urmensch 54 f, 243 
Üsips 374 
Ütburdr 212 
Ütgardaloki 137 

Valenti 323 

Vanen, vanir 47, 82, 113—115, 140—149, 
151, 163 

Vanadis 151, 166 

Vanaheimr 113 

Var 154 f, 241 

Vasmer 315 

Värdtecken 155, 280 

Ve 215 f, 274 

Veizla 231 

Velatio mystica 201 

Vermummung s. Maskierung 

„Verschiebung“ 118-121, 123, 132 f, 139 f 

Will 274 f 

Vihansa 82 

VTtols 328, 358 

Vogel 100 f, 165, 222, 247 

Vogelschau 258 f 

Volk 263-266, 270 

Volksglaube 46, 49, 164 f, 170 

Volkskunde 46, 49, 235 

„Völkerstreit“, göttlicher 53, 113—115 

Volla s. Fol 

Vglsi 145-147, 224 

Volteris 342 

Vglva 243, 260 

Wagen 70-73, 78, 80, 93, 98, 103, 135 f, 
226, 281, 331 f 
Wagner 349 

Walde 315, 330, 336, 353 f. 

Walhall, Valhgll 119, 169, 181, 187, 191, 
277 

Walküren, valkyrjttr, vcelceasigan 101, 
119, 167, 180 


Wege, zwei, nach dem Tode 190 f 
Weihen 87, 140, 273 

Weihnachten, jul 107, 112, 144 f 231. 

235, 237 f, 269, 280 f 
Weihnachtsbaum 156 
Weihnachtsmann 280 
Welcker 348 f 
Weltbaum s. Yggdrasill 
Werte 203 f 

Wessobrunner Gebet 40, 245 
Wetteifern 118, 135, 169,278 
Wicht, vcettr 172, 175 
Widder 160 
Wiedemann 339 f 
Wiedererstehung 65, 248 
Wiedergänger 185 f 
Wiederkehr Balders 159, 248 
Wiedertod 186, 189 
Wiesner 332 

Wigand von Marburg 318 
Wildes Heer, Wilde Jagd 83 f, 102, 121, 
281 

Wille freier 255 

Winter(göttin) 107, 140, 154, 156, 170, 
239, 247, 280 
Witwentötung 184 f 
Wittram 316 

Wochentagsnamen 83, 86 f, 93, 99, 103, 
162, 279f 

Wodan, Wuotan, Wöden 83—86, 99—103, 
112 

Wolf 101, 123-125 
Wolf-Dietrich 40, 84 
Wolfskrieger s. Berserker 
Wuldor s. Ull 


Yggdrasill 117 f, 189, 244 f, 254 
Ymir 168, 171, 243 f 
Ynglinger 154 A. 48, 268, 270 f 
Yngvi 80, 143, 271 

Zauber s. Magie 
Zevers 352 

Zicäns 319, 323, 325, 333, 341, 345, 351 
Ziege 151 f 

Zwerg 110, 129, 136, 144, 151 f, 163, 170 f, 
173 

Zwilling 52, 88 f, 105, 157, 165, 244 

Qlvir 223, 231, 274 f 
Punaraz, Punor s. Thor und Thunor 

















